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الاجماع منمقد بين الباحثين منذ زمان طويل علن أن ابن 
سينا والغزالى من أكبر فلاسفة الاسلام وأعظم ممثلين للفنلسفة 
الاسلامية ٠‏ أما فخر الدين الرازى فيأتى بعد الغزالى بحوالى مائة 
عام ليقف على رأس الما ئه السادسة بعد الهجرة مجددا من المجددين 
الذين يبعثهم اله كل ماثة سنة ليجدد للأمة الاسلامية دينها ٠‏ جاء 
على رأس المائة السادسة ليقوم بمهمة تجديد الدين والعلوم 
الدينية والعقلية جميعا من فقه وأصول وتفسير وكلام فلسقة ˆ 


وقد عكفت على دراسة هؤلاء الفلاسفقة سنوات طويلة فى 
الاسكندرية وفى كمبردج بحثت فيها يعض الجواتب الفكرية 
الهامة التى آثاروها ٠‏ وانى لأرجو ان أكون قد وضعت لبنة فى 
كل جانب من هته الجوانب حتى نتضح المعالم الاساسية للبتناء 
القكرى الضخم الذى خلقه لنا فلاسنة الاسلام - 


فتح الله خلیف 


محتويات الكتاب 
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الفصل الأول 
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-مۇلفاتە 


الفصل الأول 
ابن سينا : الرجل واعماله 


حباته : 


هو آيو على الحسين ين عبد الله بن الحسن على بن سينا ٠‏ ولد 
فى أفشنة ‏ وهى قرية مجاورة لبخارى ( تقع بخارى الآن فى 
جمهورية آز باکستان السوفيتة ) عام ۳۷۰ ه/ ١٠۸۸م ٠‏ ويتفق 
معظم المؤرخين على تاريخ مولده ماعدا ابن أآبى اصيبعة الذى 
یذ کر آنه ولد عام ٥‏ هھ ٠‏ كان والده من يلخ ( وتقع يلخ الآن 
قی آفغانسان ) › ثم انتقل الى بخاری فى آيام حكم الأمير نوح 
بن منصور حيث قام على ضيعة من ضياع بخاری اسمها خرميثن . 
| ول کن ا وأقام بها » وكانت قريبة من مقر عمله » بعد 
/آن اختار متها زوجته سارة آو ستارة التى أتجبت له ولدين 
رهما هو فيلسوفتا آيو على ثم انتقلت الأسرة يعد ذلك الى 
بخاری (۱) ۰ 


ورغم أن اين سينا نشأ فى هذه المتطقة من بلاد المشرق التى 
تسمی تر کسان الا آن الفرس يدعو فی آن آصله فارسی كما يجزم 
الترك آنه تر کی (۲) ٠و‏ نحن لا نستطيع آن نقع بشىء فيما يتعلق 


)1( القفطى, . تاریخ الحكماء ص \Y‏ « البيهقى « تاریخ حکماء الاسلام 

ص ٥۲‏ » ابن خلكان » وفيات الأعيان ج ۲ ص ٠١۷‏ » انظر ايشا 
Afnan S., Avicenna‏ 

لاين سينا ص ١‏ ان اين سينا كانت تتنازعه عصبيات مختلفة لأسباب مختلفة ٠٠‏ 
فلما آن ولد فی ترکستان قيل انه تركى قأقام الأتراك له مهرجاتا » ولانه آقام 
بقارس له القرس »> ولأنه تثقف ثتافة عربية تعصب له المرب » ويذهب الدكتور 


بمنصر أبن سينا . لأنه ليست لدينا معلومات منمنة عن عنصره ٠‏ 
غير آنه من الثابت أن ابن سينا نشا نحت ظل حضارة اسلامية . 
صرف لا تمرف للعنصرية ممنى ولا تقيم لها وزنا › ولم يكن 
للترك ولاللفر س ازاء هذه الحضارة الراهرة آى تعصب يعتد به٠‏ 
ولا کان آبو ابن سينا من الحكام فقد استطاع آن يوفر له 
تعليما مثاليا بالنسبة الى ثقافة ذلك العصر ٠‏ فأحضر له والده 
مملم القرآن ومعلم الأدب ٠‏ وفى سن العاشرة كان ابن سينا قد 
أتم حفظ القرآن وآتى على كثي من كتب الأدب » فقد كان تضجه 
العقلى والجسمى مبكرا وسريعا حتى فرغ من تحصيل جميع الملوم 
والمعارف من لغة وفقه وحساب وهتندسة ومنطق وفلسفة بجميع 
أجزاثها وطب وهو فى سن الثامنة عشر - 


وقد قصس علمنا ابن سينا بنفسه تفاصيل تعليمة وکتب بيده 
.تاریخ حیاته » و ترجم لتفسه وشرح أحواله فى مقالة أدبية رائعة 
لا آنه لم يكملها » وقد أكمل أبو عبيد الجوزجانى تاريخ حياة 
الري حي اة و كان هذا اموز جا اسا لاب سا : 


التقی به فى جورجان عام ٤٤١۳‏ ه > ولم يقارقه بعد ذلك أپدأ »› 


هنان ال اتنا لا شستطيع أن تعرف الاصول التى انحدر منها والد ابن سينا ء 
نوآنه ليس هناك ما يدعو الى الاعتقاد بأته من أصل عرب . لأن الفالبية العظمى 
> من سكان بلاد ما وراء الذهر كاترا حتى عصر ابن سينا ووانده من الفرس . 
ويرجع الكتور عفنان تبعا لذلك بان اصلة قارسى » لايما وآن اين سينا قد 
“جنب عن قصد الاتصال بالحكام الترك وقصر اتصالاته ع الحكام القرس ٠‏ 
كلك قان والبة ين ايتا اسنها ستارة قرع اله التارى من هة الام عل 
الاقل :لأ كلمة ستارة كلمة فارسية خالمبة يمعنى النجمة 

Afnan, Avicenna P. 58. 1 


حتى أنه كان يدخل السجن ممه ٠‏ وكان الجوزجانى من محبى 
الحكمة وطلابها » فسعى الى الرئيس عندما علم به ٠ )١(‏ 


ویذکی ابن سینا فی ترجمته لحیاته آته بعد آن اتم حفظ 
القرآن ودراسة الأدب أرسله والده الى رجل يعلمه الحساب » وكان 
هذا الرجل بقالا » ولكنه كان عليما بالحساب ۰ ثم درس اين سينا 
الفقه وطرق البحث والمناظرة » وقرأً التصوف وقال عن تفسه 
انه كان من جود السالكين ٠‏ 


خوه » واستمع ابن سينا الى مناقشات والده وآصحابه قى التشيع 
لكنه لم يقبل على آراء الشيعة كما يقول هو تفسه ( وكانوا ريما 
تذاکروا يينهم وآټا سهم وأدرك ما يقولونه ولا تقبله 
نقسی) (۳) ˆ 


)1( يكر البيهقى أن آبا عبد الواحد الجُوزجانى كان من خواص 'ين سينا 
وندمائه وخدمه » ویذکر أیضا انه آعان ابن سينا على جمع کاب الشناء كا 
فسر مشكلات كتاب القانون وشرح رسالة حى ابن يقظان » وقال آيضنا آنه لم يكن 
من تلامدة ابن سينا النابهين . انظر تاريخ حكماء الاسلام ص ۵١‏ 6۲ ° 

(۲) ابن آبى اصيبمة . طبتات الأطباء ص ۳۷ . وكما اختلف المؤرخون 
حول امل ابن سينا فقد اختلف الملماء أيضا حول. عقيدته ٭ فقد کتب على بن 
شيخ فضل الله الجيلانى رسالة بعنوان « توفيق التطبيق » يشبت فيها آن ابن سينا 
من المسلمين ومن أكابى علماء الامامية الاثنى عشبرية > ويدكر مؤلف الرسالة بأن 
الداقع له على كتابة هذه الرمالة هو ما وقع فى مدينة شیراز مىتة ۱۰۹۲ هھ من 
حديث عن يعض العلماء والحكماء فى مجلس بعض السادات الكرام انتهى الى ذكر 
الشيخح الرئيس والاختلا قحوله » اذ تسبه البعض الى الكقرة والزتادقة » وأضافه 
بعضهم الآخر الى آهل الستة » وجعله فريق ثالث من الزيدية ˆ اومن ثم سال أحد 

الحاضرين ساحب « توفيق التعلبيق » عن حقيقة الحال فى شان الشيخ الرئيس ٠‏ 


ٿم حدٿ آن وقد الى یخاری رچل‌اسمه آپو عبد اله الناتلى(١)‏ 
كان يدعى المتفلسف » ونزل هذا المتغلسف فى دار ابن سينا ليعلمه 
شيثا من‌الفسلغة ٠‏ فد على‌التاتلی بکتاب ايساغوجی»وهو كتاب فى 
المنطق لفورقوريوس ٠‏ ولكنه آدرك إن التاتلى لم يكن عليسا 
بدقائق المتطق » وذكن ابن سينا آنه كان يتصور المسائل المنطقية 
خير من استاذه » وکثیرا ما بهر استاذه بمعرفته بدقائق المنطق 
وتفصيلاته ٠‏ وتولى ابن سينا بعد ذلك قراءة كتب المنطق وشرحها 
بنفسه حتى آتقن هذا الفن ووقف على دقائق هتا الملم ٠‏ ثم شرع 
يمد ذلك فى دراسة كتاب اقليدس المسمى ( أصول الهتدسة ) على 
التاتلى أيضا ٠‏ ولکنه لم يقرا عليه سوی بمسة آو ست آشکال فی 
اول الكتاب » ثم تولى بعد ذلك حل يقية الكتاب بأسره ينفسه ٠‏ 


ونغادر الناتلى بخارى فأخذ اين سينا فى دراسة العلم الطبيعى 
والالهى » وانفتحت عليه أيواب الملم فمرج على الطب فدرسه 
ونبغ فيه فى مدة قصيرة » لأن الطب كما يقول ليس من الملوم 
الصعبة » وأتقنه حتی ( آصبح فيه عدیم القرين ققيد المئل › 
واختلف فيه فضلاء هذا القن وكيراؤه يقرؤن عليه أتواعه 
والمعالجات المقتبسة من التجربة ) (۲) وتولى علاج المرضى وكان 


قاجابه يما يفيد آن فيلسوفنا كان من الامامية » وان الدليل على لك هو ما ذكره 
ابن سينا عن الخليفة والامام فى الفصل الأخير من المقالة العاعرة من الهيات كتاب 
الشقاء > الدكتور مصطقی حلمی « ابن سينا والشيمة » » الكتاب الذهى ص 
Voc‏ 1 : 
() یدک :لبيهقى آن آيا عبد الله الناتلى كان يستفيد من تلميده فىالهندسة 
کما کان ابن سینا یبهره پمعر‌فته بدقائق المنطقء تاریخ حکماء الاسلامس‌ ٠۳۸-۳۷‏ 
(۲) ابن خلکان » وفیات الآعیان ج ۲ ص ٠ ٠١۸‏ ۰ 


يعالجم ( تادباً لاتكسباً (۱) آى كان يمالج المرضى دون أن يتقاضى 
منهم آچراً . 

وتوفر اين سينا على الدرس وانقطع للعلم » فلم ينم ليلة 
واحدة بطولها ولا اشتغل فى النهار يغير العلم (۲) ٠٠‏ وفى خلال 
هذه المدة لم ينقطع عن دراسة الفقه وجميع أجزاء الفلسفةوكانت 
له طريقة خاصة فى فهم القضايا والحجج » ذلك آنه كان يرتب 
المسألة التى يريد فهمها على شكل قياس > ويجتهد فى ايجاد الحد 
الأو سط واستکشافه » لأنه کان يمعتقد آته. لا یمکنه فهم المسآلة 
الا اذا عرف الحد الأوسط ٠‏ وكان. يجهد تفسه فى ذلك ء فأحياتاً 
يقع على الحد الأوسط بعد طول عناء »> وآحياناً آخرى بياس من 
ذلك فيقوم الى الجامع فيتوضاً ويصلىويتجه الى الله داعياً أن يوفقه 
ويفتع عليه مغاليق المسالة › ثم ياوى الى فراشه فيفتح ا عليه 
فى المنام ما انغلق عليه فيستقيظ فى الصياح ويتمسدق على 
الفقراء حمدأ له على ما أنعم عليه من تعم (۳) ` 

ویذکر ابن سینا آنه انتهى من تحصيل جميع العلوم وهو فى 
سن السادسة عشرة ووقف على تفصيلاتها ودقائقها وأغراضها › 
ولكن علما واحداً قد استعصى عليه فهمه وهو علم مايعد الطبيعة ٠‏ 
فقد قرأ كتاب ما بعد الطبيمة لأرسطو ولكنه لم يفهم منه شيا › 
وآعاد قراءته آربعین مرة حتی حفظه عن ظهر قلب دون آن‌يفهمه “ 
وفئ يوم من الآيام ذهب »الى السوق فعرضن عليه دلال كاب صغياً 
فى أغراض ما .يعد الطبيعة » قرده ابق سينا ردمتبرم قائلا : 
لا فائدة من هذا العلم ٠‏ فقال له الدلال : اشتر منى هذا الكتاب 


ˆ ٠١۸ وقیات الأمیان ج ۲ ص‎ )١( 
٠ ٤۵۱ وفيات الاعیان ج ۲ ص ۸ » اریخ الحکماء ص‎ )۲( 
ˆ ٤1١ تاريخ الحكماء ص‎ » ٠١۸ وفیات الأعیان ۲ ص‎ (") 


فان ثمنه رخيص وأآنا أبيعه لك بثلاثة دراهم لأن صاحبه محتاج 
ای مته » فاشتراه مته » فاذا هو کتاب الفارابی فى آغراض ما 
بعد الطبيمة ٠‏ ويذكر ابن سينا أنه أسرع الى بيته وقرآ هسذا 
الكتاب فانفتع عليه ما استغلق ٠‏ ويقول أنه فهم كتاب ما بعد 
الطبيمة فى الحال ‏ لأنه كان يحفظه _ بمجرد ان قرا كتساب 
القرابى ٠‏ وقد فرح ابن سننا لذلك وتصدق كرا على 
الفقراء () - 

وکتاب الفرابی هذا کتاب صغیر لا شرح ما کتبه ارسطو فى 
كتاب. ما بعد الطبيعة يل هو فهرست فقط لكتاب ارسطو ٠‏ وربا 
کان. کل ما آفاده ابن سينا من كتاب الفرايى هو ترتيب المسائل 
وجممها:يعضها بع بعض ٠‏ ويبدو آن ذلك عو ما کان يحتاج اليه ٠‏ 

وحداثت يعد ذلك حادثة جديرة بالدكى ء ذلك أن الأمي ثوح 
این منصور مرض »> وحار الأطباء فی علاجه » فجری اسم ابن‌سينا 
فى حضرة الأمير » فأمى ياحضاره ليشارك الأطباء المورة 
والملاج » فحضر وقام على علاج الأمير حتى شفى ٠‏ وتقرب منه ثم 
استآذثه بعد ذلك فى أن يدخل مكتبة القصر » فأذن له الأمير ٠‏ 
وكانت مكتبة ضخمة يصفها ابن سينا فيقول : « دخلت دارا ذات 
بیوت ( آی حجرات ) كثيرة » فى كل بيت صناديق كتب منضدة 
بعضها على بعش » فى بيت منها كتب العر بية والشمر » وفى آعر 
الفقه » وكذلك فی کل بیت کتب علم مفرد “٠‏ فطالعت فهرست 
جتب الأوائل ( أي اليوتانين ) وطليت ما احتجت اليه منها » 
ورآيت من الكتب مالم .يقع اسمه الى كثي من التاس قط وماكتت 
رآيته من قبل » ولا رآيته أيضا من بعد ٠‏ فقرات تلك الكتب 

(۱) تاریخ الحکماء ص ۱۵ء › طبقات الأطباء ص ٤۳۸‏ . تاريخ حكمام 
الاسلام ص ۵4 ٠‏ 


وظلفرت بفوائدها » وعرفت مرتبة كل رجل ذ O‏ 
es‏ 


وقد اتفق أن وقع لهذه الدار بعد ذلك حریق اتی على کل 
ما فيها من الكتب فاتهم اين سينا بانه دير هذا الحريق حتى ينفرد 
بھتا العلم الذى قرآه فى هذه الدار وينسيه الى تفسه )٣(‏ ˆ 

ويحدثنا ابن سينا آنه فرغ من تحصيل كل هذه المعارف 
والعلوم وسنه ثمانية عشر عاما ٠‏ ولكن انعلم لم يتضج فى ذهنه 
الا بعد أن يلغ مدارك الرجال » واكتسب الخبرات قى الحل 
والترحال ٠‏ 


پدا ابن سينا أسغاره بعد ان اضطر بت امور الدولة 
السمانية » وبعد أن مات والده وسنه اتنتان وعشرون سنة»فخرج 
من بخاری الى كر كانج » وكان يليس الصيلسان » وهو زى الفقهاء 
فاکرمه صاحب خوارزم وقرر له راتيا شهریا يقوم به ۰ وانتقل 
بعد ذلك الى جرجان وخراسان وقصد الامی قا یوس فادرم‌وفادته ˆ 
ولا سر الامي قاپوس وسجن غادر الى دهستان ومرض بها مظنا 
صعباً > فغادر الى جرجان » واتصل به أيو عبد الله الجوزجانى 
ویبدو أن ابن سینا قد ضاقت نفسه فى هذا الوقت وشعر بالأسى 
لفقده الوظائف السلطانية » وقد عير عن هذه الحال منشدا : 


وقد وقف این سینا عند هذا الحد من قصة حياته وروايته 
عن نقسه وتولى الجوزجانى بعد ذلك ترجمة بقية حیاته (۳) » 
وآهم ما ذكره الجوزجانى عن الشيخح الر ئيس هو ذكر مؤلفاهه 
(۱) طبقات الألباء ص ٠ ٤۳۹‏ 
(۲) تاریخ حكماء الاسلام من 0٩‏ “ 
(۳) طبةات الاطباء مص ٠ ٤٤١‏ 


مستبة ترتيبا زمنيا »> وذكر تنقلاته من قصر أمير الى قصر آلخر 
حتى تقلد الوزارة مر تين لشمس الدولة فى همذان ٠‏ وقد عانی 
ابن سينا كثيرا من الدسائس والفتن التى كانت مستعرة بين أمراء 
ذلك العصر حتى أنه تمرض للتشريد والنهب والسجن والطرد من 
الوظائف السياسية ٠ )١(‏ وهو رغم هذه الحياة السياسية المتقلبة 
م ينقطع عن الكتاية والدرس والتأليف ٠‏ كان یبدا مع تلامیده 
فى اول الليل » يملى عليهم الكتب دون أن يحضره كتاب ٠‏ وكان 
يستعين هو وتلاميدذه على السهر والعمل بالشراب وبعد أن يعّرغوا 
من الدراسة ترفع الكتبوالأقلام‌ويأمر باحضار المغنيات‌والجوارى 
وآلات الطرب وأقداح الشراب (۲) “ وفى المباح يذهب الى 
الوزارة یصرف آمورها ٠‏ وھهکذا کانت حياة ابن ن سيتا مقسمة 

بين الملم واللهو والوظائف السياسية ٠‏ [ 


فى آخر حياته کشرت عليه اومراض < E‏ 
التقلص منه لنهب آمواله > وشعر هو بضعف صحته » وعرف أن 
قویه قد سقطت فامتنع عن مداواة تقسه حثلی ادر که المئية عام 
٤۲۸‏ ھ بهمذان ۰ 


هذا هو موجز لتاريخ حياة الشيخ الرئيس ٠‏ قص الشيخ 
بنقسه جزءاً منه » ثم تولی تابعه وصديقه آبو عبيد الجوزجانى 


- 


(۱) تاریخ الحکماء ص ٤۱۷‏ ۔ ٤۲۵‏ » تاريخ حكماء الاسلام ص ٠١‏ - ۷۳ 
طبقات الأطباء ص ٠ ٤٤6 ٤٤١‏ 

(۲) يقول البيهقى « كان يجتمع كل ليلة فى داره طلية الملم وای 
يقرا من كتاب الشفاء نوبة » ويقرأ المعصومى من الكتاب نوبة » وابن زيلة يقرا 
ES‏ نوبة » ووبهمتيار يقرأ من الحاصل والمحصول نوبة » فاذا قرغوا 

حضر المفنون واشتتلوا بالشراب ء_وأكان والتدريس بالليل لعدم القراغ بالنهار » 
ارب حكماء الاسلام صي 0١‏ ء وائظر ايشا « سلسلة مصلة من تلامية اهن سينا 
قی مائتی عام » للاستاذ محمد محمود الحضرى > > الكتاب الذهبى ص ٠ 0١ ٥۴‏ 


کک 


بقية روايته ٠‏ ويجدر بنا أن نقف قليلا لنتآمل هذه الجياة الحافلة 
بضروب النشاط المختلفة المتباينة المحعارضة ١إفاين‏ سينا - كما 
رآينا - فقيه وفيلسوف وصوفى وطبيب وعالم رياضية وفلك 
ولفة وهو شاأعر أيضاً » ومن أروع ما نظم فى الشعر قصید ته 
العينية فى النفس التى سنتناولها بالدراسة فى هذا البحث ٠‏ 
وكانت هذه العلوم والفنون تمثل ثقافة العصر الذى يعيش فيه » 
وعى ابن سينا ثقافة عصره وسأعده.ذنك على عدة أمور ب 


أولا : نشا فى أسرة استطاعت أن توفر له الفراغ الككافى 
لتحصيل العلم » يل ان والده _ كما رآينا _ كان يستضيف العلماء 
والفلاسفة فى بيته ليقوموا على تثقيف ابنه ٠‏ ولكن ابن سينا 
لا يعترف باستاذية آحد عليه » فقد تولى تثقيف نفسه بتفسه > 


وقد آشرنا الى ذلك عندما عرضنا لأحواله مع الناتلى * 


ثانيا :, عاش اين سينا فى فترة جيسر له فيها الحمول على 
الكتب المحرجمة عن اليوتانية والمؤلفة من قبل فى القلسنة وأداب 
اللفة ٠‏ ومن المعروف أن ترجمة التراث اليوتانى الى اللغة المر بية 
قد بدآت فى منتصف القرن الثانى من الهجرة تقريباً ٠‏ وفى 
اواخر القرن الثالث كانت حركة الترجمة قد يلغت ذروتها وتم 
نقل معظم التراث اليونانى فى الطب والفلك والهندسة والفلسفة 
وخاصة كتب أرسطو وبعض كتب افلاطون › وكثي من التفاسي 
على هذه الكتب (۲) ٠‏ وقد وعى ابن سينا من غير شك معظم هذا 
التراث الفكرى اليوتانى ٠‏ وقد قرا أيضا كتابات النلاسفة الذين 

(۱) طبقات الأطباء ص ٤٤١‏ » تاريخ حكماء الاسلام ص 1۲ ٠‏ 


فلوجل ۴u‏ ۷ھاعد) , طبعة بروت ˆ 
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سبقوه أمثال الكندى والغازابى وافاد متها » رقد مر ينا اعترافق 
ابن سينا نقسه بفضل كتاب القاراب بی الدی مکنه من فهم کتاب 
ما يعد الطبيعة لأرسطلو بعد آن عجز عن فهمه بنفسه ٠‏ 

ثالثا : عاصر ابن سينا كثبرا من العلماء والفلافة واتصل 
بهم ٠‏ وآهم عالم وفيلسوف اتصل به ابن سينا هو عالم الهند 
الکبیر آپو الریحان محمد ابن أحمد البیروتی ( ٠ )غ٤٠١ ۳١۲‏ 
قضى الببروتى أربعين عاما يدرس لغة الهند المقدسة وهى 
السنسكريتية ليقف على تاريخ الهنود المكتوب بهذه اللغة ٠‏ 
آجاد لغة الهنود وتمكن من دراسة التراث الهندى قى التاريخ 
والملم والفلسفة » وعقد مقارنات بين الثقافة الهندية والثقاده 
اليونانية كما عرفها عن طريق ترجمة كتب افلاطون وأرسوءوقد 
كتب البيرونى كتاباً من أمهات الكتب التى يرجع اليها فى علوم 
الهند بعنوان « تحقيق ما للهند من مقولة مقبولة فى المقل أو 
مرذولة » ٠‏ وقد جرت بينه وبين أبن سينا مناظرات فة فى العلم 
- والقلسقة ٠‏ واختصم الرجلان > ولكن يبدو أن الخصومة كانت 
سياسية أكثر منها خصومة علمية » ذلك لأن البيروتى كان فى 
خدمة السلطان محمود الغز نوى » ويبدو أن السلطان محمود كان 
یستخدمه کمین له فى الهند لانه كان يطمع فى فتح بلاد الهند 
وغزوها وکان ابن سینا يعمل قى خدمة الأمراء السامانتيين 
والبويهيين » وكانت دولتهم أضعف من دولة الغزنوية ٠‏ 

وكان مسكوية أو اين مسكوية المتوفى حوالی عام ٤١١‏ ه 
من مماصرى ابن سينا أيضاً وكان مهتما بنوع خاص بدراسة 
الأخلاق )١(‏ الى جانب الطب واللغة والتاريخ : وكان ابن سينا 


()انظر كتاب ١‏ تهذيب الأخلاق » لأبى على أحمد ين محمد مسكويه ٠‏ حققه 
الاممتاة قسطنطين زريق _ الجاممة الأميركية فى بيروت ٠ 1۱۹٦٦‏ وانظر أيضا : 
أبن مسكوية ؟ فلسفته الأخلاقية ومصادرها ٠‏ الدكتور عبد العزيز عزت » القأهرة 
4 ° 


٣ 


يستعلى على ابن مسكوية ويعيره بجهله فى الرياضة والملوم 
الرياضية ٠‏ دل عليه أبن سينا مرة فوجده يقرا فى الأخلاق فسأله 
أن يقيس سطح جوزه > وآراد بذلك الاشارة الى جهل ابن مسكوية 
فى الرياضة فما كان منه آرو ان رماها اليه قائلا : ازنك أحوج الى 
اصلاح أخلاقك منى الى معرفة مساحة هذه الجوزة )١(‏ - 


وکان اجن سينا معاصرا لآیی العلاء المعرى الا آنه لم تكن يين 
الرجلين صلة لبعد الشقة بيتهما » فالمعرى فى الشام وابن سينا 


فی يلخ ۰ 

أما الناحية الأيرى فى حياة ابن سينا وهى مشار كته فى 
الحياة السياسية وتقلبة فى المتاصب السلطاتية حتى وصل الى 
منصب الوزارة » ثم ميله الى حياة اللهو والمنادمة » هذه التاحيةمن 
حیاۃة ابن‌سیتا كانت موضع لوم ومؤاخذة شديدةمنالمؤرخين(۲) ٠‏ 
قا پن سینا اول فلیسوف اسلامى يتولى الوزارة - ویکاد یکون 
أولفيلسسوف لم ينسلخ عن الحياة العامة ليتوفر كلية ع 
الدرس والعلم ثم هو فوق ذلك يسلك سلوکا لم یتعوده التاس من 
الفلاسقة والمفكرين ٠‏ ولتلك فقد بالغ المؤرخون فى تصوير 
مجو نه ولهوه وعايوا عليه هذا السلوك »> وآتكروا آن يتفق هذا 
مع مابدعيه من تصوف » ومع ما دعا اليه من التجرد من ال)اديات 
والرغبة قى الوصول الى درجة العقل ٠‏ 


< مۇلفاتهە 5 


)١(‏ انغطر ابن مسكويه : فلستته الأخلاقية ومصادرها » الدكتور عبد المرين 
غر 3 
)۲( تاریخ حکماء الاسلام ص ۵۵ ۰ 


ہہ ا 


بالهدوء والسكينة التى تمكن المؤلف من تأليف هذا العدد الضخم 
من المؤلفات التى تربو على ماثتين وخمسين مؤلفاً » منها ما يشبه 
دوائر المعارف ومنها المؤلغات المتوسطة والمختصرة ومنها الرسائل 
أيضا )١(‏ - 


وآهم مسألة ينبفى الالتفات اليها فيما يختص بمؤلفاتسه 
الفلسفية هى ان ابن سينا كتب نوعين من‌الكتب الفلسفية : نوع 
الفه للجمهور وتوع آخر كتبه للخاصة ٠‏ أما الكتب التى آلفنها 
للجمهور فهو يعرض فيها الفلسفة على طريقة المشائين » وهى 
الطريقة الذائعة بين الناس > ويحاذى فيها المعلم الأول وتلاميده 
وشراحه ٠‏ ويقصد اين سينا يالجمهور او العامة كل من يريد 
دراسة الغلسفة ويود يلوغ القمة فيها ٠‏ 


يقول ابن سينا فى مقدمة كتاب الشغاء : « وآلى كتاب غي 
هذين الكتابين ( آى الشفاء واللواحق ) أوردت فيه الفلسغة على 
ما هى عليه فى الطبع ›» وعلى ما يوجبه الرآى المسحيح الذى 
لا يراعى فيه جانب الشركاء فى الصتاعة > ولا يتقی فيه من 
شق عصاهم ما یتقی فی غیره وهو كتابى فى «الغفلسفة المشرقية٠‏ 
وأما هذا الكتاب ( آى الشقاء ) فآكثر بسطا وآشد مع الشركاء من 
المشائين مساعدة + ومن أراد الحق الذى لا مجمجمة فيه فعليه 
بطلب ذلك الكتاب “٠‏ ومن آراد الحق على طريق فيه ترض ما الى 
اشر کاء وبسط کی » وتلویح بما لو فطن له استفتى عن الكتاب 
الآخر »ء فعليه بهذا الكتاب ( آى الشفاء) (۲) 2 


٠ انظر « مزلقات ابن سينا » للاب جورج شحاته قنواتى » دار المارف‎ )1( ٠ 
» وايضا * مؤلفات أبن سينا : منهج تصنيقها » للاب قنواقى‎ » ٠١١١ القاهرة‎ 
۰ ¥۰9 الكتاب الذهبى ص‎ 
٠ ٠١ ابن سينا ء الشقام ء المنطق ء المىخل ص‎ )۲( 


— |0 


ويقول ابن طغيل فى رسالة حى بن يقظان : « سألت أيها 
الأخ الكريم الصفى الحميم ‏ منحك ال البقاء الأبدى وأسعدك 
السعد السرمدى ‏ أن أيث اليك ما أمكتنى بثه من أسرار الحكمة 
المشرقية التى ذكرها الشيخ الر ئيس أبو على ابن سينا » قاعم أن 
من أراد الحق الذى لا جمجمة فيه فعليه بطلبها والجد فى 
اقتنائثها » (۱) ۰ 


آما كتاب « القلسفة المشرقية » الذى يشير اليه اين سينا فى 
مقدمة كتاب الشقاء ويودعه أسرار الحكمة المشرقية فلدينا فصلة 
منه نشرت فى القاهرة مند آكش من ستين عاما بعنوان « منطق 


(۱) ابن ملفل . حى بن يقظان ص ٥۲‏ » تحقيق الاأستاذ آحمد آمين » القاهرة 
1 واتظر فى انرار الحكنة المرقية : 
Nallino, Filosofia “Orientale”. od “lluminativa” d'Avicenna, Riv.‏ 
Stud. Or X (1936), 10 : 367-344.‏ 
وأيضا ترجمة الدكتور عبد الرحمن بدوى للبحث تحت عنوان : محاولة 
الممسلمين أيجاد « قلسفة شرقية » فى كتاب « التراث اليوتانى فى الحضصارة 
الاسلامية » القاهرة ۱۹٤٦‏ ص ۲٤۵١‏ ۲۹۱ © 
وايضا Mehren Traites Mystiques d'’Abuo Ali al-Hosain b. Abdel-‏ 
lah b. Sina ou û’ Avicenne, Leyde, 1889-99.‏ ` 
آو « رسال الشيخح الرئيس أبى على الحسين بن عبد الله بن سيتاقى آسرار الحكنة 
المشرقية @ “^ .- 
Touis Gardet, La Persee Religiense d’Avicenne PP. 24-29, Paris, 1954.‏ 
وأيضا Mille Goichon, Ibn Sina, {Avicenne) Livre de directives‏ 
ct Remarques, PP. 1-25 Beyrouth, Paris. 1951.‏ 
وأيضا بحث الدكتور أبو العلا عغية « الناحية الصوفية قلسفة ابن سينا » الكتاب 
الذهى للمهرجان الالقی لذکری این سینا > ص ۲۹۹ _ 64 > القأهرة 140۲ 
eyyed Hossein Nasr, An Intradnctiom to Islamic Doctrines,‏ 
PP. 185-96 Harvard, 1954.‏ 


— ۱۹ س 


المشرقيين » ˆ يقول اين سينا فى مقدمته لمنطق المشرقيين : « وبعد 
فقد تزعت الهمة بنا الى ان نجمع كلاماً فيما اختلف أهل البحث 
فيه » لا تلتفت فيه لفت عصبية » أو هوى > او عادة آن الف »> 
ولا نباي من مفارقة تظهر منا لا آلفه متعلمو كتب اليو نانيين النا 
عن غقلة وقلة فهم » ولا سمع منا فى كتب الفناها للعاميين من 
المحفلسفة المشغوفين بالمشائين الظانين ان ال لم يهد ار اياهم . 
ولم ينل رحمته سواهم » مع اعتراف منا بفضل آقضل سلنهم 
( یقصد آرسطو ) فی تنبه لا نام عنه ذووه واستاذوه » وفی 
تمييزه اقسام العلوم يعضها عن بعض » وفى ترتيبه العلوم خيرا 
مما رتبوه » وفى ادراكه الحق فى كثير من الأشياء » وفى تفطته 
لأصول صحيحة مرية فى آكثر العلوم » وفى اطلاععه4 
الناس على ما بينها فيه السلف وأهل بلاده » وذلك أقصى ما يقدر 
عليه انسان یکون آول من مد يديه الى تمییز مخلوط . وتهذیب 
مفسد » ویحق على من بعده أن يلموا شعثه ویرموا ثلما پجدوته 
فيما يناه » ويقرعوا أصولا أعطاها » فما قدر من بعده على آن 
يفرع نفسه عن عهده ما وره منه » وذهب عمره فی تفهم مما 
أحسن فيه والتعصب لبعض ما فرط من تقصيره » فهو مشغول 
عمره بما سلف » ليس له مهلة يراجع فيها عقله » ولو وجدها ما 
استحل أن يضع ما قاله الأولون موضع المفتقر الى مزيد عليه آو 
اصلاح له آو تنقیح ایاه ‏ 

وآما نحن فسهل علينا التفهم لا قالوه أول ما اشتفلنا يه ٠‏ 
ولا يبعد آن يكون قد وقع الينا من غير جهة اليوتانيين علوم » 
وكات الرمان الذى اشتفلتا فيه بدلك ريمعان الحداثة ٠‏ ووجدتا 
من توفيق اله ما قصر علينا بسببه مدة التفطن ها آورثوه ٠‏ ثم 
قايلنا جميع ذلك بالنمط من الملم الذى يسمه اليوتاتيون 
المنطق ٠‏ ولا يبعد آن يكون له عند المشرقيين اسم غيره » حرفا 


س .۷ 


حرفا » فوقفنا على ماتقابل وعلى ما عصى » وطلبنا لكل شىء وجهة»ء. 
فحق ما حق »› وزاف مازاق ۰ 


ولما كان المشتغلون بالعلم شديدى الاعتزاء الى المخائين من 
اليوتانيين كرهنا شق العصا ومخالفة الجمهور » فانحزنا اليهم 
وتعصبنا للمشاثين » اذ كانوا أل فرقهم بالتعصب لهم » وأكتا 
ما آرادوه وقمرو! فيه ولم يبلغو! أربهم مته » وأغضينا عا 
تخطبوا فيه وجعلنا لهم وجهاأً ومخرجا » ونحن بداخلتنه 
شاعرون »ء وعلی ظله واقفقون ۰ فان جاهز تا بمغالفتهم ففى ألشىء' 
الذى لم يكن الصبر عليه ٠‏ وآما الكثر فقد غطيناه بأغطية 
التغافل ٠‏ قمن جملة ذلك ما كرهنا أن يقف الجهال على متالقة 
ما هو عتدهم من الشهرة بحيث لا يشكون قيه ويشكون فى النهار: 
الواضح ٠‏ وبعضه قد كان من الدقة يحيث تعمش عته عقول 
هؤلاء الدين فى العصر » فقد بليتا برفقة منهم عارى النهم كأنهم 
خشب مسندة » يرون التعمق فى التظر بدعة » ومخالفة المشهور: 
ضلالة » كأنهم الحنابلة فى كتب الحديث ٠٠٠١‏ ولا كانت الصورة 
هذه والقضية على هذه الجملة أحببنا آن تجمع كتاباً يحوى على 
امات العلم الحق الذدى استنبطه من نظر كثي وفكر ملى ولم 
يكن من جودة الحدس بعيدا » واجتهد فى التعصب لكثر فيا 
يخالفه الحق فوجد لتعصيه وما يقوله وفاق عند الجباعة ار 
نفسه » ولا آحق بالأصغاء اليه من التعصب لطائفة اذا أخذ يصدق 
عليهم فاته لا ينجيهم من العيوب الا الصدق ٠‏ 


وما جمعتا هذا الكتاب لنظره الا لأنفسنا » أعنى الذي 
يقومون منا مقام التفقس ٠‏ وآما العامة من مزاولى هذا الشآن فقد 
أعطيناهم فى كتاب الشفاء ما هو كثي لهم وفوق حاجتهم»_. 
وستمطيهم فى « اللواحق » ما يصلح لهم وزيادة على ما أخذوه * . 


وعلی کل حال فاوستمعانة بالل وحده » (۱) ۰ 


ويوصى ابن سينا بأن نصون كتبه التى يعرض فيها أسر 
الحكمة المشرقية عن عامة الناس . ولا نطلع عليها أحداً الا بعد 
المواثيق عليه والتأكد من صلاحيته لحمل أماتة هذاالمذهب »> 
فيختتم أبن سينا كتاب الاشارات والتنبيهات بوصية يقول فيها : 
« أيها الآخ : انى قد مخضت لك فى هذه الاشارات عن زبدة 
الحق وآلقمتك قغى الحكم فى لطانف الكم » فصنه عن الجاهلين 
والمبتدلين » ومم يرزق الفطنة الوقادة › والدربة والعادة »> وكان 
وصقفاه مع الغاغة » أو كان مق ملاحدة هؤلاء الفلا غة ومن 
همجهم * فان وجدت من تثق بنقاء سريرته وامتقامة سعرته › 
وبتوفقه عما يتسر ع اليه الوسواس »> و بنظره الى ألحق بمين‌الرضا 
والمسدق » فاته ما يسالك مته مدرجاً مجزءا مغرقاً » تستفر س ما 
تسلقه لا تستقبله < وعاهده بال » ویآیمان لا مخارج لها لیجری 
فيما تأتيه مجراك » متآسيا بك ٠‏ قان آذعت هذا العلم أو أضمته 
فا بینی وبينك › وکفی بات وکیلا» (۲) ۰ 


فهل معنى هذا أن لابق سينا مذهبين فى العلسفة : مذهب 
مشهور ومذهب مستور ؟ ستحاول أن تجيب على هذا السؤال 
عندما نتكلم عن تقسيمه للعلوم الغلسفية فى الكتب التى يولفها 


(1) ابن سینا > منطق المشرقیین ص ۲ ٠ ٤‏ 

(۲) این سیا > الاشارات والتنييهات ج٤‏ ن ٣‏ ۰ ہ1 ٠.ءتعتيق‏ الدكتور 
سیلمان دنيا . القاهرة °٠ ۱١۹٨۵۸‏ واین سيا لم يات ببدعة فى الحرص عل صون 
الحكىة وحجها عن عامة الناس واتما کان يعَتة يقتقى آثار قدمام الفلاسفة . يقول أبن 
لديم شش كناب التهر شف« كانت اليك فى القدم ننترعا تتها #9 من كان هن 
هلها ومن علم أنه يتقبلها طبما . وكانت الفلاسفة تنظر فى الواليد من يريد 
الحكبة والفلسفة فان علمت منها آن صاحب الولد في مو لده حصول ذلك امتخد مر 
و الوه الحكىة رالا فلا » ص ٠ ۳۶٤۱‏ 


۱۹ س 


 ةصاخلا‎ 


اما الكتب التى يكتبها للمامة ويعرض فيها المذهب س 
قأهمها : ۰ 


(1) كتاب الشفاء : 


ا یقول الدکتور ابراهیم بیومی مدکور وهو يقدم لكتاب 
الشفاء الجزء الخاص بالمدخل فى المنطق : « لیس بغريب 
أن يسمى طبيب أحد مؤلفاته « الشفاء » انما الغريب أن يطلق 
ها الاسم على مؤلف قلسفى » بينما يختار لأعظم كتبه الملبية اسم 
« القانون » ولو عكس لكان الأمسر أوضح > اللهم الا أن يكون طب 
التفوس لديه ليس اقل شأناً من طب الأجسام ٠٠٠‏ »(ا) * .. 

والحق أن هذا الكتاب يشفى غليل النقس وظمأآها الى الممرفةء 
کک ٠‏ يشتمل الكتاب على أربعة مباحث 

تيسية هى المنطى والطبيعيات والرياضيات والالهيات ٠‏ ويتصل 
ES‏ تحت المنطق مشلا 
الخطابة والشعر تمشيا مع تقليد العصر فى ادخالهما ضمن 
المنطق » ولو آنهما من علوم الأدب والبلاغة ٠‏ ويدخل تحت 
الطبيعيات الى جاتب الحركة والتغير علم النفس والحيوانوالنبات 
والجيولوجيا ٠‏ ويدخل تحت الرياضيات الموسيقى وعلم الهيئة ألى 
جانب الهندسة والحساب ٠‏ وتحت الالهيات يتكلم ابغ سینا فی 
السياسة والأخلاق باختصار › ودلك الى جاتب الغلستة الأولى آۆ 


الملم الالمى ‏ 


(١)الدکتور‏ مد کور > مقدمة کتاب الشفاء »> هن ۲“ المنطق - 


وقد كتب ابن .سينا هذا الكتاب فى أشد فترات حياته قلقا 
واضطرایا » فالف پعضه وهو فی الحبس وبعضه وهو مختبیء فی 
منزل أحد أصدقائثه خوفا من بطش السلطان . ويمضه وهو فى 
الطريق هاربا مق مكيدة سياسية “٠‏ وقد كتبه دون ان يحضره 
كتاب » ومع هذا كله فقد جاء الكتاب آية فى الاتقان ٠‏ يقص 
علينا الجوزجانى أحوال ابن سينا وهو يلتمس منه كتابة كتاب 
الحقاء فقول اوي دل خد رات عل إن عالت كي 
القوائل فبقيت فبقيت ممه عدة ستين انتقل فيها من جرجان الى الرى > 
ونال ال دان توف بوزارة الملك شمس الدولة > وكان 
اشتغاله بذلك حسرة علينا ٠٠٠١‏ وكان قد وهن الرجاء أيضا فى 
تحصيللى تصانيقه الفائتة » فالتمسنا من. أعادتها » ققال : آم 
الاشتغال بالألفاظ وشرحها فأمر لا يسعه وقتى . ولا تنشط له 
E E e‏ > عملت لكم تصنيفا 
جامعا على التر تيب الذى يتفق لى “ قبذلناله من الرضاا به »› 
وخ اق ان ك الاة د الايات ء ك فت 
وکت هنن عفري ورة ال إعيل عي باقر اق 
السلطانية ٠‏ وضرب الدهر ضرباته » واخترم ذلك اللك » وأآثر 
هو آن لا يقيم فى تلك الدولة ء ولا يعاود تلك الخدمة . وركن الى 
أن الاحتياط له » فيما استحبه من ذلك » أن يستر مرتقباً فرصة 
الانفصال عن تلك الديار ٠‏ فصادفت مته خلوة وفراغاً اغتنمته 
وآخذته يتميم كتاب الشفاه . وأقبل هو ينفسه على تصنيفه اقبالا 
بجد » وفرغ من الطبيعيات وارلهيات _ خلا كتايى الحيوان 
والنبات ‏ في مدة عشرين یوما » من غير رجو الى كتاب يحضره » 
e‏ فى المتطق وكتب الخطبة وما 
يتصل بها - 


ثم ان أعيان تلك الدولة نقموا عليه استتاره » وامتنكروا 
عزمه على المفارقة . وظنوا أنه لمكيدة او لممالأة جنية معأادية ٠‏ 
وخلص بعض خلص خدمه على توريطه فى مهلكة ليفوز يالله 
عنده من متاع الدتیا . فدل عليه طلاپه ‏ وکانوا ممن سلف له 
عندهم صتائع تحرم عليهم قصده بایحاش › لو کانوا لنمعروفق 
ذاکرین ‏ ووقنهم علی مکاته » فاستوثق منه بایداعه قلسة 
فردجان .» وبقى فيها قدر آربعة أشهر ريثما تقرر أسباب تلك 
الناحية على فصل»من الأمر » وتاركها المنازعون » فآفرج عه 
وسيم معاودة الوزارة فاعتذر » واستمهل فعذر “٠‏ 

وهناك اشتغل بالمنطق » وتمكن من الكتب» فعرض من ذلك 
أن حاذاها » وجوى على ترتيب القوم فيها » وتكلم على ما 
استنكره من أقوالهم » فطال المنطق » وتم يأصبهان ۰ . 

وآما الرياضيات فقد كان عملها على سبيل الاختصار فى 
سالف الزمان » فرآى أن يضيفها الى كتاب الشغاء ٠‏ 

وصتف أيضا الحيوان والنبات » وفرغ من هذه الكتب ٠٠٠١‏ 
وغرضى فى اقتصاص هذه القصص ٠٠١*١‏ أن يتعجب من اقتداره 
على تصنيقه ماصتفه من كتب الطبيعيات والالهيات والمدة عشرون 
يوما » والكتب غائبة عنه » وانما يملى عليه قلبه المشغول يما منى 
به فقط ۰ وسیجد المخأمل لهذا الكتاب يمين الاعتبار من النكت 
والنوادر والتفريعات والبيانات ما لا يجده فى جبلة كتب 
السالين » .)١(‏ 


( ب ) كتاب النجاة : 


ويقصضد اين سينا بهذا العنوان النجاة من الجهل › وهو 


٠ ٤ ۲ الشفاء » المنطق » المدخل » س‎ )١( 


سے ؟) — 


ويلحق بهدين الكتابين طائفة كبرة من الكتب والرسائلمنها 
يعمرضها وفقا للمذ هب المشهوى ويحاذى فيها تعاليم المعلم الأول ٠‏ 
- آما .الكتب التى الفها على حسب المذ هب النخاص/ أو المذهب 
المستور وأودعها الفلسقة على ما هى فى الطبع فهى : 


(1) كتاب الحكمة المشرقية (۲) ٠‏ يشير ابن سينا الى هسذا 
الكتاب فى مقدمة الشفاء كما يعلن بنفسه ان هذا الكتاب قد آلفه 
فى الفلسفة على ما هى فى الطبع ٠‏ وقد سبع منه الجزء الخاص 
بالمنطق تحت عنوان » منطق المشرقيين » ˆ 

۰ )( (ب) كتاب الانصاف‎ ٠ 


نشر الدکتور عبد الرحمن بدوی فی کتابه « ارسطو عند 
المرب : دراسة ونصوص غير منشورة » ثلائثة نصوص لابن سينا 
هى من كتاب الانصاف » وهذه النصوص هى : شرح مقالة حرف 
اللام > شرح كتاب آثرلوجيا ٤‏ التعليقات على حواشى كاب النفس 
لأرسطو ٠‏ ويقسم ابن سينا العملماء الى مغربيين ومشرقيين › 
ويعارض المشرقيون المغر بيين ويحكم اين سينا بينهم بالانمناف : 


( ج ) كتاب الاشارات والتنبيهات » وقد قسم ابن سينا 
الكتاب 1 (شارات وتنبیهات تقوم مقام الأيواب والنصول ٤‏ 


` وايغا‎ ٠.۲۷ ۲٢ آنظر مؤلفات ابن سینا للاب قنواتی ص‎ )۲( 
= G. Anawati, Textes Arab2s Anciens Edites en Egypte au Cours 
de Annee 1953, un Manuscript de la Hikma Mashriqyya d’lbn Sina, 
Institut Dominicain d'Etudes Orientales du Caire, Melanges, PP. 
154-165, Dar al-Maaref, 1954. 

)0 أنظر عبد الرحمن بدوى ء ارسطو عند المرب » القاهرة ١۹٤١۷‏ » 
الأب قنواتی مولفات این سینا ۰ ص ۱۱ ١۲‏ » 


E 
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وتتحصل بهذه الكتب التى يضمنها ابن سينا مذهبه الخاص آو 
المذهب المستور طائفة من الرسائل الرمزية مثل رسالة حي بن 
يقظان ورسالة سلامان وأيسال ورسالة الطر (۱) ۰ 


ولا يقو تنا و نحن تعرض لؤلفات ابن سينا أن نذكر أهم وأعظم 
كتبه فى الطب وهو ه كتاب القانون » ذلك الذى ظل مرجعا فى 
الطب لايضارع فى آوروبا الى وقت ليس ببنيد ٠‏ ينقسم الكتاب 
الى حخمسة اقسام : الأول والثانى فى علم وظائف الأعضامء 
( الفسيولوجيا ) وعلم الأمراض ( الباثولوجيا ) وحفظ المحة 
( الهيجين ) ٠‏ وفى الثالث والرابع بحثوسائط أو طرق المداواة. 
وفی الخامس وصق الدواء وتركيبه »› ثم یختتمه بذکر ملاحظاته 
وتجاريه الخاصة فى ميدان الطب والعلاج ٠‏ 


سے 


(۱) انظر 
Henry Corbin, Avicenna and the Vissionary Recital,‏ 
The English translation by W. Trask,, PP. 123-151, 165, 204-241 M.A.F.‏ 
Mehren, Traites Mystique d'Abou Ali al- Hosain Abdallah b. Sina‏ 
ou d'Avisenne, Leyde 1899,‏ ` 


الفصل الثانى 
المذهب المشهور والمڌهب المستور 


وتقسيم ابن سينا للعلوم 


الفصل الشسانى 
المذهب المشهور والمذهب المستور 
وتقسيم ابن سينا للعلوم 

قلنا ان ابن سينا اتبع طريقتين فى الكتابة » فكتب تب 
للحمهرر آو لعامة طلاب الحكمة » وکتباً للخاصة أو لنشه 
ولخاصته ۰ فهل معنی هذا آن ابن سینا کتب فلسفتین مختلفتین ؟ 
بعبارة آخری هل يمكن أن يقال آن لابن سينا مذهبينقى الفلسفة؟ 
الواقع أن ابن سينا لم يقل صراحة بذلك»ءوانما قال كما رآينا- 
Ca ES E E‏ 
دون أن يشق عصا الطاعة على المشار كين “٠‏ ومعنى هذا نة ٤‏ 
يخر ج عن الفلسفة المشاتية الذائعة المشهورة المعروفة من التأس 
فی هذه الکتب ٠‏ وذلك ما آردتا أن نطلق عليه المذهب المشهور 2 
وفی كتب أخرى يحدثتا اين سينا صراحة أنه ضمن هذه الكتب 
القلسفة على ما هى فى الطبع دون أن يتحرج من مخالفة الغلسفة 
الذائعة بين الناس » ويوصى بستر هذه الحكبة عن عامة الناس. 
وعدم اذاعتها للجمهور ٠‏ وذلك ما آردتا آن نطلق عليه المذهب 
المسقور ٠‏ 

وستر المذاهب الف جرى عليه القدماء ٠ )١(‏ قيل ان 
فیٹاغورس کان « یرمز حکمته ویستر‌ها » (۲) ۰ ویذکر أن 
سقراط کان يقول و« الحكمة طأاهرة مقدسة غير فأسدة ولا دنسة »> 
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~e ۳۸ dd 


فلا ينبغى لنا آن نستودعها الا الأنتس الحية »› وننزهها عن الجلود 
الميتة » ونصونها عن القلوب المتمردة » )١(‏ : ولذلك لم پصنف 
سقراط کتابا ۰ أما افلاطون فقد کان « پرمز حكمته ویسترها 
ويتكلم بها مغوزة » حتى لا يظهر مقصده (الا) لذى الحكمة»(۲) ٠‏ 
ويقول ابن سينا ان أفلاطون وه عذل ارسطوطاليس فى اذاعته 
الحكمة واظهاره الملم » “٠ )٣(‏ 


ويبدو لنا القرق بين المذهب المستور والمذهب المشور واضحا 
فى تصنيف ابن سينا للعلوم بحسب كل مذهب ٠‏ 


آما تقسيم اين سينا للحكمة وتصنينه للملوم يحسب الد هب 
المشهور فآوضح عرض له نجده في مقدمته لكتاب الشغاء )٤(‏ › 
وفى رسالة صخيبرة بعنوان « فى اقسام العلوم العمقلية » وهى 
الرسالة الخامسة المطبوعة ضمن « تسع رسائل فى الحكمسة 
والطبيعيات » ٠ )٥(‏ 


. وقبل أن يصنف ابن سينا الحكمة يحدد الغاية منها » وهى 
عنده الوقوف على حقائق الأشياء بحسب الطاقة الانسانية ٠‏ ثم 
يقسم الحكمة بحسب .قحمة الأشياء الموجودة ٠‏ فمن الموجودات ما 
لا يتلق وجودها بقعلنا واختيار تا > ومنها ما يتعلق وجودها 
بفملنا واختيار نا »القسم الأول كالموجودات الأرضية والسماوية 
والأشكال الهندسية والأعداد » وكذلك الذات الالهية ٠‏ كل هذه 
الموجودات لا يتعلق وجودها بفعلنا واختيار نا ۰ انا التنظيم ‏ 


٠ ۷١ ۷١ ابن آبى أصبيبعه » طبقات الأطباء ص‎ )١( 
٠ ۸١ المرجع السابق ص‎ )۲( 

(۳) تسع رسائل ص ۱۲۵ ۰ 

٠“ ١١ ١۲ المنطق المدخل » ص‎  ءافشلا‎ )٤( 

() تسع رسائل ۰ ص 1۰6 1۸“ - 


ہہ (٦١‏ ے 


السياسى والسلوك الأخلاقى فمرده ومرجمه الينا ٠‏ نستطيع أن 
نختار إالنظام السيامى أو القَعل الخلقى و نوجده او نسعی لایجاده»ء 
ونستطيع آن نقلع عنه > وكذلك الصناعات والغنون ٠‏ ومسعرفة 
الأمور التى من القسم الآول اى التى لا يتعلق وجودها پنعان 
واختيار نا تسمى فلسفة نظرية › آما القسم الثانى فيسمى فلسفة 
عملية (1) ۰ 


ويتايع ابن سينا أرسطو فى تقرير الغايه من القتنسفة 
النظرية والعملية ٠‏ فغاية الفلسفة التظر ية .عند ابن سينا _ كما 
هی عند آرسطو ‏ تكميل النفس يان تعلم .فقط آى « حصول 
الاعتقاد اليقينى يحال الموجودات » ٠‏ آما الغاية من الفلسغة 
لعملية فهى ليست فقط مجرد تكميل النفس بالممرفة بل العمل 
وفقا لا يقتضيه النظر والعلم ٠‏ ففى الأخلاق مثلا لا يكفى أن 
تعرف ما هو الخير ونسكت عند هذا الحد » يل لايد وآن تعمل 
وفقا لما نعلم أو كما يقول ابن سينا « غاية العلوم العملية معرقة 
رأى هو فى عمل » ٠‏ اذن فغاية الفلسفة التظرية هى الحق وغاية 
الفلسفة المملية هى الخيد (۲) - 

أما القلسفة النظرية فتنقسم الى علوم ثلاثة بحسب درجة 
مخالطة موضوعاتها للمادة والحركة أو استقلالها عن الادة 
والحركة ٠‏ وهذه العلوم هى : 


أولا : العلم الطبيعى : 


وموضوعه لا ينفصل عن المادة فى الحقيقة والذهنءفالانسان 


٠ ٠١١ تسع رسائل ص‎ » ١۲ الشناء المنطق . المدخل ص‎ )١( 
8 ۱١۵ تسع رسائل ص‎ ١۶ إلغاء ص‎ (") 


لا يوجد فى الواقع الا فى مادة معينة هى اللحم والعظم »> وكذلك 
لا يمكن تصوره فى الذهن الا واللحم والعظم جزء من تصورتا 
لمعنى الانسانية ٠‏ وهكذا الحال فى اثر الموجودات الطبيمية ٠‏ 
فالمادة اذن جزء من تصورنا للموجودات المابيمية فى الحقيقة 
والذهن آو كما يقول ابن سينا : فى القوام والوهم (1) °٠‏ 


ثانيا : العلم الرياضى : 


وموضوعه لا ينفصل عن الادة فى الحقيقة ولكنه پنقصسل 
عنها فى الدهن ٠‏ فمالم الرياضيات يتصور الشكل الهتدمى ‏ 
كشكل المثلث مثلا _ ويدرس خصائص هذا الشكل من غير أن 
يلحق تصوره آى مادة » ولا يعنيه ما اذا كان هذا المثلث المتصور 
من حدید آو تحاس آو خشب آو ذهب ٠‏ فالادة ليست جزءا من 
تصور الرياضى للأشكال ٠‏ وكذلك الحال فى الأعداد » اذ أن 
صورها تعرض فى ذهن الرياضى دون أن أى مادة ٠‏ ولكن 
الأعداد والأشكال لا يمكن أن تتحقق وتوجد فى الواقع الا فى 
مادة » فالمثلث لايد وأن يكون فی الواقع من حديد أو تحاس أو 
خشتِ > وكذلك المدد لايد وأن يكون متملقا بالمعدود ٠‏ فال ادة 
اذن ليست جزءا من تصورتا للأشكال والأعداد التى هى موضوع 
الملوم الرياضية » وان كانت هذه الأشكال والأعداد لا توجد فى 
الواقع الا متحققة فى مادة ٠‏ فموضوعات العلم الرياضى كنا 
يقول ابن سينا لايصحعليها آن تخالط الادة والحركة فى الوهم 
وان صح عليها ذلك فى القوام ٠ )١(‏ 


(۱) الشفاء ص ۱۳ ۰ تسع رسائل ص ٠ ٠ ٠١١‏ 


SAS 


تالثا : العلم الألهى : 

وموضوعه مقارق تمام المغارقة للمادة والحركة ٠‏ موضوع 
العلم الالهى هو اله » وهو تعالى منزه عن المادة» منزه عن‌الجسمية ˆ 
و ينظ الملم الالھی آيضا فى المعانى الكلية مثل الوحدة والكشرة 
والىله والمعلول والجز ئى والكلى والتام والناقص ۰ وهذه انىانی 
قد تخالط الادة وقد لا تخالطها » فالواحد يمكن آن ينظر اليه من 
حيث هى حرارة آو برودة » والجوهر من حيث هو نفس » أى ميدا 
لحركة الجسم » وان كان يجوز عليه المفارقه بذاته ٠ )١(‏ 


هذه هی أقسام الفَلسفة النظر ية الثلاثة : العلم الطبيعى 
ويسميه ابن سينا الملم الأسقل » والعلم ألرياضى ويسميه العلم 
الأوسط »› والعلم الالهى ويسميه الم اع }۳{ ٠‏ وذلك يحسب 
درجة التجر يه والأستعلال عق اادج “ 


وهذا هو عين تقسيم أرسطو للفلسفة النظرية - ولكن ابن 
سينا يتوسع فى اضافة بعض الفروع لكل علم من هته العلوم 
وذلك الى جاتب آقسامها الأصلية المعروقه متذ أرسطو ٠‏ فابن 
سينا يضيف الى ا لعلم الطبيعى وأقسامه الأصلية من مادة وصورة 
وحركة وتغير وكون وفساد ونبات وحيوان و نفس»ءيضيف فروعا 


آخری مثل (۳) : 
١‏ الطب : وغایته دراسة البدن الأنسانى وآحوالهة فی 
الصحة والمرض ليدفع المرض وتحفظ المضة ٠‏ 


(۱) الشفاء ص ۱۳ › تسع رسائل ص ٠١١‏ 
(۲) تسع رسائل ص ۱۰١‏ - 
(۳) تسع رسائل ص ۱۰١‏ ۰ 


— ۳ 


۲ علم أحكام النجوم : وهو عند ابن سينا علم تخمينى › 
غرضبه ممرفة أحوال الممالت والبلدان والمواليد من معرفة أشكال 
الراك انها ال ن وفناي جة ذلك اق ازال 
الآرض - [ 

۴ علم الفراسة : وغرضه معرفة الأخلاق والاستدلال عليها 
من الخلق ٠ ٠‏ 

٤ ٠‏ علم الطلسمات : وغرضه تمزيج القوى السمائية بقوى 
بعض الأجرام الأرضية ليتالف من ذلك قوة تفمل فىلا غريبا فى 
عالم الآأرض ٠‏ 

۵ _ علم التعيير : وغايته معرفلة المحخيلات الحكيمة 
والأستدلال عليها مما شاهدته التقس من علم اليب ٠‏ 

٦‏ ہہ علم النبر نجيات : وره ر القوی فى جواهس 
افان اورت لکت میا و جن ها قل ریت۰ 

۷ علم الكيمياء : وغرضه سلب الجواهر المعدنية يواصها 
واقادتها خواص غرها وذلك للتوصل الى ايجاد الذهب والنضصة 
من جواهر رخيصة “ 

آا الأقسام الفرعية للعلوم الرياضية التى يضينها ابن سينا 
فهى علم المساحة والحيل المتحركة » وج الأثقال » وعلم الأوزان 
والموازين وعلم المناظر والمرايا »> وعلم تقل المياه ٠ )١(‏ انا 

لهيئة والموسيقى فمن الأقسام الأصلية للعلوم الرياضية عتد أبن 
سيتا ۰ 


٠ ۱١١ ١١١ تسم رسائل‎ )١( 


ا 


آما الملم الالهى فاقسامه الأصلية هى : 


أولا : التظر فى المعانى العامة التى تخص جميع الموجودات 
مثل الهوية والوحدة والكثرة > والقوة والقعل > والعلة والملول ٠‏ 


ثانيا : النظر فى أصول ومبادىء العلوم الأخرى › كالملوم 
الطبيعية والرياضية » فان هذه العلوم تقوم على مبادىء ومسلمات 
تضعها وضعا دون مناقشة > فكان لابد من مناقشتها وقحصها فی 
علم آخر - 

الا : النظر فى واجب الوجود واثباته وتوحیده ٠‏ 

رابعا : النظر قى اثبات الجواهر الأول الروحانية التى هى 
مبدعاته وآقرب مخلوقاته منزله عنذه »> وتلك هى رتبة اللانكة 
الكروبيين آو الأوائل » ثم اثبات الجواه الروحانية الثانية » او 
الطبقة الثانية من الملائكة الموكلة بالسماوات وحملة العمرش 
ومدبرات الطبيعة ومتعهدات يتولد فى عالم الكون والفساد ٠ )١(‏ 


وغنى عن البيان أن أرسطو لم يعرف مثل هذه الأفكار » وهى 
أقكار دينية آدخلها ابن سينا فى صميم الفلسفة اليونانية ٠‏ فابن 
سيتا يمين للملائكة وظيفة هى من ايتصاص النفس التى تصدر 
فى المرتبة الثانية بعد العقل فى الغلسفة الأفلاطونية الحديثة ٠‏ 
فما يسمية الأفلاطو تيون المحدثون باسم النفس _ وهى التى تأتى 
قى ترتيب الصدور عن الواحد بعد العقل _ يسميه أبن سينا باسم 
الملائكة الذين يحملون العرش والذين يتعهدون ويدبرون كل ما 
يتكون وما يفسد » ويتولون طبائع الموجودات الكائنة الفاسدة ٠‏ 
فللنبات ملاثكة تدبره وتحافظ على صورته وطبيعته مڻ حيث 


(۲) تسع رسائل ص ۱۱۲ - 


۴) 


الكون والنمو والتكاثر والفساد وكدذلك هناك ملائكة تختص 
يأصناف الحيوان وغيرها من الموجودات فى عالنا هذا ٠‏ 

وهو بء الملائكة أيضا ه حملة العمرش » والعرش اصطلاح 
دینی صرف »› وهو عند ابن سينا عبارة عن العلم الالهى الذى 
يحتوى سجل الموجودات لا على نحو احتواء الكتاب لما يسجل فيه › 
ولكق على نحو احتواء الدستور على المبادىء العامة التى لا ينبغى 
آن تشد عنها القوانين الجزئية “ 

خامسا : النظى فى تسخر الجواهر السماوية والأرضية لتلك 
الجواهر الروحانية والدلالة على ارتباط الأضيات والسماويات 
بالملائكة الماملة المبلغة الممثلةآىالحاملة للمثال الذى هو الصورية 
الكلية للموجود » وارتباط الكل آى الوجود بأجممه _ بالأمر 
الذى ما هو الا وأحدة کلح اليمسر والمقصود يالأمر هنأ هو 
الكلمة الالهية التى تصدر عنها الموجودات ٠‏ وهذا تعبير دينى 
أيضا عن معنى فلسفى ٠‏ ثم بيان أن الكل المبدع لاتناوت فيه 
ولا فى أجزاثه وآن مجراء الحقيقى على مقتضى الخر المحض وأن 
الشرفية ليس بمحض »> أى ليس مقصوداً ولا موجوداً بذاته بل 
وجوده يأتى بالعرض » كذلك فان الشر يوجد بالعرض لحكمة 
ومصنلحة وينبع من جهة خي (1) ٠‏ 


تلك هى الأقسام الأصلية للعلم الالهى عند اين سينا ٠‏ 3 
هو يضيف بعد ذلك فروعا أخرى فيجعل من فروع العلم الالهى 
معرفة كيفية نزول الوحى » والجواهر الروحانية التى تؤدى 
الوحى . وكيف يتآدى الوحى حتى يصير مبصرأومسموعاً بعسسد 
روحانيته »> وأآن الذى يأتى بالوحى كيف تصدر عنه الممجزات 
المخالفة لمجرى الطبيعمة » وكيف يخبر بالغيب » وأن الأبرار 
الأتقياء كيف يكون لهم الهام شبيه بالوحى وكرامات تشسبه 


ی 


(۱) يسع رساثل ص ۱۱۴ ۱۱٤‏ ۰ 


` ~~ o — 


الممجزات ٠‏ ثم ينظر هذا القسم قى الروح الأمين وروح القدس » 
ويقرق بين الروح الأمين وروح القدس » ويضع الروح الأمين فى 
طبقة الجواهر الروحانية الثانية » آما روح القدس فمن طبقة 
الجواه الروحانية الأولى آى من طبقة الملائكة الكروبيين (۲) ٠‏ 

ومن فروع الملم الالهى أيضا علم المعاد » ويبحث فى بقاء 
الروح بعد موت الجسد والثواب والعقاب غير البدنيين » وأن 
الروح التقية التى هى النفس المطمئنة الصحيحة الاعتقاد للحق 
العاملة بالخ الذى يوجبه الشرع والعقل فائثزة يسعادة وغبطة 
ولذة فوق كل سمعادة وغبطة ولذة بدنية » وأن هذه السعادة أجل 
من السعادة اليد نية التى وعد بها الشرع فالشرع وعد التقين 
بثواب جسمانی محسوس من أكل وشرب ولذات بدتية » وکل 
ما يتصوره الوهم من لدات بدنية يسلمابن سينا بشرعيتهوصحته» 
وآن العقل ليس له آن يعارض فى ذلك ٠‏ ولكنه يقول بأن هتاك 
لذات وسعادات عقلية تتمتع بها النفس المطمئنة بعد الموت ثواباً 
على تقواها وعملها الخر وادراکها للحق»وآن هذه اللذات المقلية 
آاعظم وأجل وأجمل من اللذات الجسمانية التى وصنها الشرع ٠‏ 
والسبيل الى معرفة وتقرير مثل هذه اللذات العقلية هو العقل » 
فهو وحدة الطريق الى معرفة السعادة الروحانية ٠‏ آما السعادة 
البدتية فلا يعنى بوصتها الا الوحى والشريعة ٠‏ وقد آكرم اله 
تعالی عباده المتقين عن لسان رسله عليهم السلام بموعد الجمع بين 
السعادتين : الروحانية ببقاء النقس » والجسماتية ببعث البدن 
الذی هو عليه قدیر (۱) ۰ ۰ 

تلك هى آقسام الفلسفة النظرية وفروع كل قسم » اما 
أقسام الفلسفة العملية عند اين سينا فهى : 

آولا : علم الأخلاق » وينظر فى تدبير أفعال الشخص الواحد 

(۲) تسع رسائل ص ۱۱۶ - 

() تسع رسائل ص ٠ ٠١١‏ 


٣١ س‎ 


ثانيا : تديير المنزل . وينظر فيما ينبغى آن تكون عليه 
المشاركة الخاصة الضيقة . ويقتصد بها اين سيتا العلاقات بين 
الرجل وزوجته وآولاده وخدمه »› ثم ينظر أيضا فى مسألة تد بر 
الرزق والمعاش للأسرة ٠‏ 


ثالث : الملم السياسى : وينظر فيما ينبفى ان تكون عليه 
المشاركة العامية > ويقصد يها اين سينا علاقات الناس بعضهم 
يبعض قى المد تية الواحدة > وعلاقات المدن بمضها مع بعض › ثم 
ENE‏ و EET‏ 
الفاضلة والرذيلة ‏ : 


تلك هى أقسام الفلسفة المملية, عند اين مينا ٠ )١(‏ 
یحاذی آرسطو فی هذا التقسیم » ولکنه یفترق عنه فی آنه يجمل 
للشرع دورآهاماً فى الفنسفة العملية فيقول بعد أن ينتهى من 
التقسيم السابق : « وجميع ذلك اتما تحقق صحة جملته بالبرهان 
النظرى وبالشهادة الشرعية » ويحقق تفصيله وتقديره بالشريمة 
الالهية » (۲) ٠‏ فهل يعنى هذا آن الشريعمة الالهية هى التى تحدد 
لتا ما ينبغى أن تكون عليه الأخلاق وتصرف شؤون المنزل وتدبيي 
أحوال المدينة ؟ الواقع أن قوله « بالشريمة الالهية » يجملنا تجيب 
بالايجاب ٠‏ ولكق مع ذلك ينبغى أن نلتفت الى آنه اذا كان المدين 
علاقة بالأخلاق وتدبير المنزل -والسياسة فان المقل لايد له آن 
ينظر فى تقدير ما ينبغى وما لا ينبغى فى ميدان الفلستة المملية 
لأن ابخسينا يقول _ كما هو وارد فى النص - « وجميع ذلك انما 
تحقق صحة جملته بالبرهان النظرى » ٠‏ 

ويشيت أيخ سينا أيشا الى مناحت الم السانى ميج خر 


(۲) الشغاء . الخطق › المدخل » ص ١٤‏ ° 


— ¥ — 


يعرف به وجود النبوة وحاجة نوع الانسان فى وجوده ربقاأنه 
ومتقلبه الى الشريعة والنرق بينالنبوة الالهية والدعاوى الكاذية. 
ویری ابن سينا ان التيوة ضرورية لمنقعة النساس وخيهم ء لآن 
الانسان لا يستطيع آن يعيش الا فى مشار كة ای مجتمع › > ولاتتم 
المشاركة ألا يمعاملة » ولايد للمعاملة من سنة وعدل a‏ 
وشريعة ولايد للسنة والعدل من سان ومعدل » والنبى هو الذى 
يسن للتاس ستتاً يأمر اه تعالى واذنه ووحيه » ويخاطب التاس 
ويلزمهم السنة والعدل ٠‏ فحياة الانسان فى الجماعة تقتضى وجود 
النبى » لأنه من غير المعقول ان يترك الناس وشأنهم فيختلفون فى 
ا الببن وال رى ك٠‏ اة لاوا وب ل 

فلا تستقيم المشاركة التى هى ضرورية للنوع الانسانى لأن 
الانسان يختلف عن البهيمة فى آنه لا يستطيح آن يدبن مبيشت ار 
أنفرد شخماً واحداً بتقسه (1) ˆ 
LEE E Ek‏ 
مكان المنطق فى هذا التقسيم ؟ هل هو من آقسام الفلسةة النظرية 
آم من أقسام الفلسفة العملية ؟ هذا الاشكال لايحله ابن سينا فى 
هذا التقسيم » كما لم يحله المشازون من قبل ٠‏ آما تقسيم اين 
سينا للمنطق فهو لا يعدو آن یکون تقسیما للأورجانون ولآبوايه 
المختلفة مع أضافة كتاب ايساغوجى الخاص 'بالكليات الخمس 
والشعر والخطابة YÈ‏ 

ولكن ابن سينا يوفق الى E‏ نطق فى مجموعة 
العلوم الفلسقية فى تقسيمه للحكمة على حسب المدهب المستور 
الذى آودعه أسرار الحكمة المشرقية * ويمرض اين سينا لهذا 
التقسيم فى كتاب منطق المشر قيين(۳) فيميز بين نوعين من الملوم : 


)١(‏ آنظر أيضا مقدمة الأستاة میشال مرموره ص ۲۹ ١ ۴١‏ رسالة فى 
اثبات التبوات » دار النهار للنشر » بیروت 1۹٦۸‏ “ - 
٠‏ (۲) تسع رسائل ص ۱۱١‏ ۱۱۸ ۰ 

(۳) منطق المشرقيين ص ١‏ - 


E EE 


آولا : علوم دائمة الصحة آأبد الدهر » أى أن أحكامها عامة 
ومعالةة ٠‏ 
ثانيأعلوم ليست دائمة الصحة ڈبد الدھر » پل تجری آحکامها 
فى طائغة من الزمان ثم تسقط بعدها.و هده كالفنون والصتاعات 
مثل الطب والفلاحة ٠‏ 
والقسم الأول هو الحكمة › وتنقسم الى قسمين رئيسيين : 
a‏ العالم الموجودة وفيما هو 
قبل المالم ٠‏ 
۲ قسم يطلب ليكون آلة ينتفع بها فيما تروم تحصيله من 
الملم پأمور العالم الموجودة وما قبلها 2 وهنا ام 
هو المنطق ٠‏ 
[ما القسم الأول فينقسم الى قسمين : نظرى وعملى ٠‏ 
وأقسام الفلسفةالنظرية أربعة هى : العلم الطبيمى » الملم 
الرياضى » العلم الالهى » الملم الكلى - 
وكذلك أقسام الفلسغة العملية أربعة هى : الأخلاق 
المنزل » والسياسة والناموس آى الشريعة ٠‏ 
هذا التقسيم ياتى مباشرة بعد المقدمة فى كاب منطق 
المشرقيين د س العلوم » حيث يقول ابن سينا 
E‏ > ولكنها تنقسم _ اول 
قسمان : 
TT EE‏ الدهر كله > بل فى طائفة 
من الزمان ثم تسقط بعدها . أو تكون مغفولا عن الحاجة اليها 
ياعيا نها برهة من الدهر » ثم يدل عليها من بعد “ 
وعلوم متساوية النسب الى جميع أجزاء الدهر ٠‏ وهته 
اللوم أولى الملوم بان تسمى حكمة ٠‏ 
وهذده منها آصول ومنها توابع وفروع ۰ وغرضتا ها هنا فی 


اب 


۹ س ت 


الأصول ٠‏ وهذه التى سميناها توابع وفروعها . فهى كالطب 
والفلاحة وعلوم جزئية تنسب الى التنجيم وصنائع أخرى لا حاجة 
بنا الى ذكرها ٠‏ 


وتنقسم العلوم الأصلية الى قسمين أيضا › فان العنم لا يخلو 
اا آن ينتفع به فى آمور العالم الموجودة وما هو قبل العالم › ولا 
یکون قصاری طالبه آن يتعلمه حتى يصبر آلة لعقله يتوصل بها الى 
علوم هى علوم آمور المالم وما قبله » واما آن ينتفع به من حيث 
يصير آلة لطالبه فيما يروم تحصيله من العلم بالأمور الموجودة فى 
العالم وقبله ٠‏ 


والعلم الذى يطلب ليكون آلة قد جرت العادة فى هذا ائزمان 
وفى هته اليلدان آن يسمى علم المنطق » ولعل له عند قوم آخرين 
اسما آخر .ء لکنا تو شر آن تسميه الأن يبهذا الاسم المشهور “٠‏ 


وانما يكون هذا العلم آلة فى سائر اللوم لأصول التىيحتاج 
ايها كل من يقتنص المجهول من المعلوم باستعمال للمعلوم على نحو 
وجهة يكون ذلك النحو وتلك الجهة مؤديا بالباحث الى الاحاطة 
بالمجهول » فيكون هذا العلم مشيرا الى جميع انأنحاء وانجهات التى 
تنقل الذدهن من المعلوم الى المجهول . وكذلك يكون مشيرا الى جميع 
الأنحاء والجهات التى تضل الذهن وتوهمه استقامة مأخذ تحو 
المطلوب من المجهول , ولا يكون كذلك ٠‏ فهذا هو أحد قسمى 
العلوم ٠‏ 


وآما القسم الآخر فهو ينقسم آول ما ينقسم الى قسمين › 
لأنه اما آن تكون الغاية من العلم تزكية النفس مما يحصل لها من 
صورة المعلوم فققط > واما آن تكون الغاية ليس ذاك فقط › بل 
وآن يعمل الشىء الذى انتعشت صورته فى النقس ٠‏ 


فيكون الأول تتعاطى به الموجودات › لا من حيث هى آغعالنا 
وأحوالنا لتعرف أصوب وجوب وقوعها منا وحدورها عناأ 
ووجودها فينا ۰ والثانى يلتفت فيه لفت موجودات هى أفعالنا 
وأحوالنا لنعرف أصوب وجوه وقوعها منا وصدورها عنا 
ووجودها فیتا ۰ 

والمشهود من آهل الزمان آنهم يسمون الآول علا نظرياً 
لأن غايته القصوى نظر » ويسمون الثانى منها عملي ٠‏ لأن غايته 
عمل » 0 ٠‏ 


آما العلم النظرى أو الفلسفة النظرية فتنقسم الى أريسة ' 
[قسام كما قا : العلم الطبيعى والرياضى والالهى والكلى ء كما 
تنقسم الفلسفة المملية ايضا الى اربعة آقسام هى الاخلاق وتدبيي 
المنزل والسياسة والناموس أى الشريعة 


وابن سیتا فی تقسيمه هذا يخرج عن التقسيم ال الوف‌المشهور 
للعلوم وذلك باضافة علم رابع للفلسفة النظرية هو العلم الكلى 
وكذلك باضافةعلمرابع للفلسنة العملية هو الناموس آوالشريعة ٠‏ 
ويشرح لنا اين سينا ماهية هذا العلم فيقول « وكل مشاركسة 
( يقصد المشاركة الخاصية وهى تدبير المنزل والمشاركة المامية 
وهى تدير المدينة أو السياسة ) فانما تتم بقانون مثروع › 
وبمتول لذلك القانون المشروع يراعية ويعمل عليه ويحفظه . 
ولا يجوز أن يكون التولى لحفظ المقنن فى الأمرين جميعاً انسان 
واحد » قانه لا يجوز أن يتولى تدبير المنزل من بتولى تدييبر المدينة» 
يل يكون للمدينة مدير » ولكل منزل مدير آخر ٠‏ ولذلك يحسن 
أن يفرد تدبير المتزل بحسب المتولى باباً مفردأً » وتدبر المدينة 
بحسب المتولى باباً مفردا - ولا يحسن أن يفرد التقنين للمتزل 


(1) متطق المشرقيين ص ٦ ٩‏ - 


ا س 


والتقنين للمدينة كل على حدة » يل الأحسن أن يكون المقنن لا 
یجب آن یراعی فى خاصته كل شخص » وفى المشاركة المصغر 
وفی المشاركة الكبرى شخص واحد يبصاناعة واحدة وهو 
النبى » (1) “ 1 

فى هذا النص يشير ابن سينا الى أنه لايد وآن يكؤن لكل 
منزل مدبر وآن يكون للمدينة مدیر » ومدیر المنزل لا يصح أن 
يتولى تدبير المدينة » وتدبير المنزل وتدبي المدينة لايد له من 
قانون » والقانون لايد له من مقنن , وهذا المقنن غي مدي المنزل 
ومدبر المدينة ٠‏ فالقسم الرابع من الحكمة العملية ينظر فى 
القانون أو الشريعة التى ينبغى آن تطبق على المنزل وعلى المدينة ٠‏ 
وهتا القانون قانون سماوى ليس مشتقا من الأمرة ولا من 
المدينة » ولكن لاحرج علینا فى إن ننظر كيف ينبغى آن يكون 
هذا القانون . والنبى هو الذى يبلغ القانون » قوظيفة 0 
التبليغ فقط ٠‏ 

تلك هی آراء این سینا فى تقسيمه للعلوم حسب المد هب 
المستور الذى أودعه أسرار الحكمة المشرقية ٠‏ 

E E EE 
: وال المستور ملاحظات‎ 

ولا : ان اين سينا فى تقسيمه للحكمة حسب المذهب المستور 
يخرج الفنون والصناعات مثل الطب والفلاحة وماشابه ذلك وهى 
العلوم التى يعتبرها ليست دائمة الصحة آيد الدهر » ويخرجها من 
دائرة العلوم الفلسفية ويفصلها ويجعلها على حدة › يينما تجد 
هذه العلوم فى تقسيمه حسب المذهب المشهور داخلة فى فروع 


)0( قسع رسائل ص ۷ 


E E 


ثانياً : ان ابن سينا يجمل أقسام الفلسفة النظرية فى تقسيمه 
وفقاً للمذهب المستور أربعة اقسام هی الطبيعى والرياضى 
والالھی والكلى پینما هی فی تقسيمه وفقا للمذهب المشهور للاثة 
فقط هى الطبيمى والرياضى والالهى ٠‏ وكذلك يقسم الفلسغة 
العملية الى أربعة أقسام فى تقسيمه للحكمة بحسب الم هب المستور 
وهی الأخلاق و تد پږ المنزل والسياسة والناموس »> بينما هی فی 
تقسيمه بحسب المذ هب المشهور تقتصر على الأخلاق وتدبي المنزل 
والسياسة ٠‏ فوجه الطرافة فى تقسيمه للحكمة يحسب المذهب 
المستور هو اضافة العلم الكلى الى أقسام الفلسفة التظرية 
والتاموس الى أقسام الفلسغة المملية ˆ٠‏ 


ثالثاً : يوفق اين سينا الى تحديد مكانة للمنطق بين العلوم 
E E RGN NT‏ 
التی تجرى أحكامها أيد الدهر » وهذه اللوم کما رآینا تنقسم 
الى ما يطلب لذاته , وهى الحكمة بتوع خاص بقسميها النظرى 
والممق الما يطلب ايكرت آله يتنج يها قى تمل الم ومو 
المتطق ٠‏ 

رايعاً : ان أهم ملاحظة ينبفى الالتقات اليها هى ساس 
التقسيم فى هذين التقسيمين ٠‏ يقسم اين سينا الملوم يحسب 
الم هب المشهور على أساس قسمة الأشياء نفسها » اذ من الأشيامء 
ما يتعلق وجودها يقملنا واختيارتا ومتها مالا يتعلق وجودها 
بقملنا واختيارنا » والقسم الآول موضوع الفلسغة المعملية › 
والثانى موضوع الفلسغة النظرية ٠‏ 


آما الأساس الذى يتخذه ابن سينا فى تقسيمه للعلوم بحسب 
المذ هب المستور الذى ضمنه فلسفته الخاصة آو القلستة على مأهى 
اللخ قر يلق رة رة أو تو ع المر ةفاين سيا زل 
علريق الممرفة أو آنواع المعرقة أساساً للتقسيم › فهو يقسم العلوم ٠‏ 


ا 


المعرفة تقسها - فالعلوم تنقسم الى : علوم دائمة الصسحة آأبد 
الده » بل تجرى أحكامها فى طائفة من الزمان ثم تس قط 


پعدها “ 


فهل معتی هذا آن ابن سيتا كان يميل فى قرارة نفسه الى 
ما پشيه المذهب الذى ينظر الى المعرفة على أنها مجرد صور ذهنيةء 
ویحاول آن یدرس المالم وما فيه من موجودات لا کما ھی یل کہا 
تبدو تيعا لتصوراتنا الذهنية ؟ وهذا بالطبع على خلاف المذهب 
الممروف فى الفلسغة فى وقت ابن سينا وهو المذهب المشايع 
لأرسطو وآتباعه من المشائين » ذلك المذهب الذى يبدا بتقرير 
الموجودات كما هى فى الواقع » ويطالب بالنظى فى الوج ود 
الخارجى وهو حقيقة : ٿم یکون العقل أتفسه آقكارا وصوراً عن 
الموجودات نتيجة للاحظة العالم الخارجى وما فيه من موجودات -“ 
والعقل الاتسانى فى هذا المذهب بتصوراته وآفكاره خاضع 
للعالم الخارجى › والمعرفة الانسانية تبدآ من الواقع المحسوس “٠‏ 
ا فى المدهب المثالى فان العالم لا يعرق الا على مثال تصوراتنا 
وآفکارتا » آی آن المالم هو الذى يخضع لتصوراتنا وآفکارتا ٠‏ 


الفصل الثالث 
الحكمة الالهية أو الالهيات 
۱ - برهان ابن سینا على وجود الله ۰ 
۲ - الصفات الالهية ٠‏ 
-٣‏ العناية الالهية ٠‏ 


٠ النبى والنبوة‎ - ٤ 
» الاد‎ ۵ 


— ¥ 


العصل الثالث 
الحكمة الالهية أو الالهيات 


۱ برهان ابن سینا على وجود الله : 


يرى ابن سينا ان التأمل المقلى أو النظر المقلى فى الأوجود 
من حيث هو يؤدى الى اثبات واجب الوجود آو اف ٠‏ لو تالش 
الوجود لأدركتا أن منه ماهو واجب الوجود وماهو ممكن الوجود- 
رعذ نة فا قل :3ک هو مالس براجت د 
فالموجودات لاتخلو عن أحد آمرين اما واجبة الوجود أو ممكنة 
الوجود وفى كلتا الحالتين يثبت العقل واجب الوجود » لأن 
الموجودات اذا كانت واجية الوجود فهذا هو المطلوب » وان كانت 
ممكنة فهى محتاجة الى الواجب ليرجح وجودها وعلى عدمها ففى 
الحالتين يقطع العقل من مجرد تأمل الوجود وتقسيمه عقليا الى 
الواجب والممكن باثيات واجب الوجود أو الل ٠‏ وواجب الوجود 
ضرورى الوجود » والضرورة عقلية › الضرورة دائسا وليدة 
المقل » فضرورى الوجود هو النىيستحيل عقليا عدم وجوده آو 
« هو الموجود التى متى فرض غير موجود عرض مته محال » ٠‏ 
آا الممكن فهو الموجود الذى لا ضرورة لوجوده . أو يستوى عند 
المقل وجوده وعدمه › لا يحكم العقل بضرورة وجوده › ولا 
بضرورة عدمه » بل هو عند العقل يصح آن يوجد ويضح آلا يوجد 
فالمىكن « هو الذى متى فرض غير موجود آو موجوداً لم يعرض 
منه محال » ۰ 


وواجب الوجود قد يكون واجيا بذاته » آی آن وجوب وجوده 
مستمد من ذاته ولیس من شىء آخر < آی آن مأهيته ووجودة شىء 
واحد ٠‏ تأمل ماهية الل تقتضى فى الحال ادراك وجوده * فواجب 


کہ ۸ س 


الوجود بذاته هو سبحانه وتعالى » الموجود الوحيد الذى يسستمد 
وچوده من ذاته »> الذى تقتضى ماهيته وجودة ٠‏ وقد کون واجب 
الوجود بغره مثل العدد ٤‏ فانه واجب الوجود متی آضنت ۲ الى ۲ 
أصبحت الأربعة واجبة الوجود ولكن ليس لذاتها بل بغيرها » 
فوجوب وجود الأربمة ليس مستمدا من ذات الأر بعةء ليس مستمدا 
من ماهية الأربعة » بل مستمد من شىء آخر ٠‏ وكدلك الاحتراق 
واجب الوجود يغړه »> لأنه لا يوجد الا عند اجتماع النار والقطن 
أى المحرق والمحترق ٠‏ فلكل موجود علة فى وجوده ما عدا اه لأن 
وجوده مستمد من ذاته › آو ذاته تقتضی وجوده » ولأنه مبدا 


للوجود المعلول على الاطلاق ٠‏ 


فبرهان اين سينا على وجود الله يقوم على تأمل الوجود 
:وقسمته العقلية الى الواجب والممكن » وآن ألممكن يحتاج الى علة 
لرجح وجوده على عدمه وآن الواجب هو العلة الأولى لكل موجود ٠‏ 
فاين سينا يتأمل الوجود عقليا فيثيت واجب الوجود آو الله أو 
العلة الأولى لكل موجود ثم يهبط من العلة الى المعلول » يستدل 
بالعلة على المعلول ٠‏ عرف العلة أولا واستدل بها على المملول 
يقول اين سينا فى كتاب الاشارات والتنبيهات « تأمل كيف لم 
يحتج بیاننا لثبوت الأول ووحدانيتة وبرائته عن السمات الى 
تأمل لغير نفس الوجود » ولم يحتج الى اعتبار من خلقه وقعلسه 
وان كان ذلك دليلا عليه » ولكن هذا الباب آوثق وآشرف أى اذا 
اأعتير نا حال الوجود فشهد به الوجود من حيث هو وجود » وهو 
يشهد بعد ذلك على سائر ما بعده فی الوجود › الى مثل هذا آشیر فی 
الكتاب الالهى « سنريهم آياتنا فى الآفاق ( يعنى علامات وجودنا ) 
وفى اتفسهم حتى يتبين لهم أنه الحق ٠‏ أقول ان هذا حكم لقوم “ 
تهر بقول : « آو لم يكف بر بك آته على کل شیء شھید ( الامتدلال 


دت 


بالعلة على المملول)آقول أن هذا حكم للصديقين الذين يستشهدون 
يه لا عليه ۰ . 


دليل اين سيتا على وجود الله يهبط من العلة على المعلول . من 
ابت الى العالم > وذلك بعكس دليل المحكلمين الذين يستدلون على 
وجود اله يحدوث الأجسام الأجسام والاعراض حادئة ٠‏ وكل 
حادٹ لابد له من محدث او خالق » حادث ولا مخلوق هر امه سبحانه 
وتعالى ٠‏ هذا الدليل يعترض عليه ابن سينا ويصق القائلين به 
پالىطللة » لأن هذا الدليل يقوم على التمييز بين القديم والعادث › 
وهما اللقظان الكلاميان المقايلان اللواچب والممكن > قاف قدیم 
وکل ماعداه حادث » ومعتی الحدوٹ هو آن شينا لم يکن موجودا 
ثم وجد ٠‏ يترتب على ذلك آن هنأك فترة زمنية قبل الاحداث لم 
يكن له قيها فمل » المتكلمون والقائلون بهذا البرهان فى تظر ابن 
سينا يعطلون وجود اث وأفماله فترة من الزمان » هذا الى جانب 
تمطيل ارادة ابه ٠‏ فأفمال اش اذا آخذ تا يهتا الدليل ليست قديمة . 
لأنه كيف توجد ارادة قديمة تتعلق بايجاد العالم ثم لا يوجد اذا 
كانت الارادة قديمة فلابد وآن يكون العالم قديما ٠‏ هذا اشكال 
قى دليل المتكلمين يثيه ابن سينا ويلجا الى فكرة التمييز بين 
الواجب والممكن لیتغادی هذا الاشكال قرى « أن علة الحاجة الى 
الواجب هو الممكن لا الحادث » حتى لا تتعطل الارادة الالهيسة 


وجودها بالوڃود ۰ 


وهناك اعتراضات أخرى كثرة على دليل المتكلمينالذىيعتمد 
على فكرة الحدوث آو الخلق » منها أن ذلك يعنى التغير فى ذات 
الله »> من حیث آن ا لم یکن يفعل ثم فعلل آو أحدث أو خلق » 
د التفير نقص » تعالى الل عن ذلك » كان الل فى الأزل ولم يكن معه 


شىء فلما خلق العالم أصبح لله فعل لم يكن له من قبل . وهذا يمنى 
التغير فى الذات الالهية . والتغير نقص › حالة لم يكن اف يفعل 
فيها شىء ٠‏ ثم أننا نعلم أن ابه تعالى لا يفملل لغاية لأن الذى يقمل 
لغاية مستكمل بهذه الفاية ٠‏ ثم أن انه لم خلق المالم فى وقتدون 
آخر »› قعلی آی أساس قد آختار ال هذا الوقت دون غرره ليخلق فيه 
المالم ٠٠٠‏ هذه كلها اعتراضات على دليل المتكلمين يتحاشاها ابن 
سينا ٠‏ على آننا ينبغى أن ننتبه الى أن دليل المتكلمين الذى يقوم 
على التمييز بين القديم والحادث _ والقديم هو أف وحده وصقاته 
وکل ماعداه حادٹ يقدرته وارادته متی شاء لأآن اله حر وارادته 
حرة » يفعل أو لا يفعل . يريد أو لا يريد فله وحده الأمر والنهى 
لايخضع لضرورة ولا يلزمه شىء آقرب الى التصور الاسلامى 
للألوهية من دليل ابن سيتا ٠‏ 

ويختلف دليل اين سينا عن دليل ارسطو آيضا ٠‏ دليل ارسطو 
يقوم على أساس تفسير ظاهرة اعتبرها أرسطو اخطر ظاهرة فى 
العالم وتعنى بها ظاهرة الحركة » العالم متحرك » وكل متحرك 
لايد له من محرك » ويستحيل عقليا التسلسل الى مالا تهاية » فلايد 
مق الوقوف عند محرك آول غير متحرك › هو علة حركة العالم وهو 
الله ٠‏ دليل المتكلمين ودليل أرسطو دليل كوزمولوجی يبدأ من 
العالم ٠‏ يبدأ من المعلول الى الملة » أما دليل ابن سينا قدليل 
آتتولوجى يبدأ من الوجود تفسه » من العلة الأولى للوجود ويهبط 
منها الى الموجودات ٠‏ هذا هو الفرق بين دليل أرمطو والمتكلمين 
ودليل ابن سينا , وآن كان ابن سينا يأخذ فكرة الوجوب والامكان 
من آرسطو ٠‏ 


ولواجب الوجود بذاته آو ال عند اين سينا صغات » وهذه 
الصقات لازمة لزوما منطقياً من فكرة واجب الوجود ‏ وهىصقات 
عقلية بحتة > صفات ميتافيزيقية وآن كان ابنسينا آحيانا يمطيها 


صبغة دينية ˆ 


ol. 


۲ الصفات الالهية : 

الصقه الاولى : البساطة ٠‏ واجب الوجود بسیط » آی لیس 
مرکبا بای ممنی من معانی التر کیب > لايتركب من الأجزاء » ولا 
يتركب من جنس وفسل ولا من مادة وصورة » ذلك لأن المىركب 
: مقتقر الى کل جزء من آجزائه ۰ وکل جزء من آجزائه فهو غبره » 
فلا یکون واجب الوجود بذاته بل بغيره ٠‏ فاليساطة تلزم من فکره 
وون الو چو وما.دام لا جنس له ولا فصل فماهيته بسيطة غير 
منقسمة لا يمكن تعريقها . لأن التعريف معناه ذكر أجزاء الماهيةء 
ماهية الله بينه بذاتها يدون حاجة الى تعريف لأنها بسيطة وغر 
مركبة * وما دام الله غير مركب قهو د ليس بجسم ولا مادة جم 
ولا صورة جسم ولا مأدة ممقولة لصورة معقولة ولا صورة معقولة 
N‏ 
القول فهو واحد فى هذه الجهات الثلاث » ٠‏ 


الصفة الثانية : هى الوحدانية وهى مترتبة عل المغة 
السأبقة ٠‏ فما دام الله بسيطا فهو واحد من كل وجه ٠‏ والوحدانية 
عتد آپن سینا وحدانية ميتافيزيقية ٠‏ وحدانية الله فى الدین آى 
ليس له شىيكا فى الآلوهية هذا ما يقصده الدين ٠‏ آما الوحدانية 
التی یقررھا این سینا فیعنی بها آنه غیر منقسم بای معنى من 
اا »> لیس .له کم فینقسم اليه » ولا لذاته مبادیء 
متعددة فينقسم اليها » ولا لماهيته. أجزاء. ينقسم اليها - وهو 

واحد [يضا من خيث أن مرتبته » فى الوجود هى مرتبة وجوب 
الوجود ء وهذه الم تبة له وحده » لا يوجد وجب وجود يذاته 
سواه . > هو واحد من کل وجه پأدق معانى الوخدانية التى يثبتها 
المقل ويقتضيها يتا تصؤز نا لواجب الوجود لأنه ان لم يكن 
واحداً .کان له شبیه و ثظږر قیگون غير واجب الوجود يذاثه .٠ ٠‏ 


~0 


الصفة الثالثة : وأاجب الوجود تام ولیس له حال منتظره : 
وهى فكرة أخذها ابن سينا من آرطو وأفلوطيز . قال عند 
أرسطو فغل محض . لاتخالطه قوة » لأن القوة دليل النقص وال 
کله کمال کنه فمل » فان تام أی کامل » وهو قعل صرف وفقعله 
فام اتی افا ۔افکل ما هو مک له فنوچر وله انل » لب ل 
ارادة منتظرة بل ارادته ثابتة له » ولا علم منتظر يل هو علم كله 
حیاة کله فمل کله » وهنذه هی حالة واچب الوجود » کل ماله قله 
دفعة واحدة ٠‏ آما الممكن فمتجدد الأحوال ٠‏ ارادة اف فعلت كل 
ما تريد فى الأزل وكذلك علمه تم فى الأزل › ولكن المالم يما فيه 
مث ممكنات تخرج دائما الى القعل . هنا آشكال يتعلق بارادة اله 
وعلمه ٠‏ اذا كان الحال على ما يذكر ابن سينا فارادة اف وعلمه 
لا تتملق بالمحدثات » لأنه كيف تتملق ارادة قديمة تامة وعلم 
قدیم تام بموجودات تظهر دائما وفی كل 'لحظة فى الوجود* يبدو 
آن اله عند ابن سينا ليس معيبا بالمالم ولا صلة له يه كما هو 
عند آرسطو ٠‏ 


رايعا : واجب الوجود يذاته خر محض : والخر هنا بالمعنى 
امتافيزيقى وليس بالعنى الأخلاقى ٠‏ الخي الميتافيزيقى هو الذى 
تتحقق فيه المفات الوجودية آما الصغات العدمية فهى سبب 
الشر ٠‏ وواجب الوجود كله خير آى آنه ايجاب محض وليس فيه 
آى صفة عدمية ٠‏ الانسان فيه الخبر وفيه الشر ٠‏ المصحة خير 
والمرض غر . الحياة خير والموت شر »> كل الصغات الوجودية خير 
والعدمية شر ٠‏ اذا كان الشر صعة عدمية آى ليس من شأنه أن 
يو جد فالخر موجود بالدات والشر موجود يالمرض .» وما دام الله 
واجب الوجود فهو خر محض أو مثال الخير كما هو عند افلاطون ˆ 
اله خير محض ومنبع كل خير وخلو من كل شر لأنه واجب الوجود 
بذاته › ذاته تقضی وجوب وجوده » فذاته بذاته لا تحتمسل 


~۴ 


الامكان ٠‏ لا تحتمل العدم بأى وجه من الوجوه ذلك الامكأن أو 
العدم الذى هو مصدر الثر ولذلك فاك خر محض لأنه واجب 
الوجود ٠‏ الخير المحض هو واجب الوجود فقط لأتهخلو من‌الامكان 
أو النقص فى الوجود الذى هو سبب الشر “الممكنات لآنها ممكتات 
تنطوى على الخير والشر لان ذاتها لا تقتضى وجودها . فذاتها 
محتملة للمدم وما احتمل العدم فى جهة مسا لم يغل عن الشر 
والنقص ٠‏ الشر هنا بمعنى النقص والخيبر هتا بمعتى الكمال ٠‏ 
وال خير محض ايضا لانه مقيد لكل وجود ولكل كمال . هو الذى 
يمطى الممكتات وجودها ويمتحها كمالها انلازم لها 
فهو اذن مصدر كل خير ٠‏ الل او واجب الوجبود خي 
مجض ومبدآ كل خي » وهو من أجل ذلك عاشق لنفسه ومعشوق ' 
لذاته » عاشق لذاته لآنه خر محض › ومعشوق لذاته باعتباره 
مصدر كل خير ومقيض لكل خير ٠‏ والخير هو الذى يعشق لذاته ٠‏ 
الخبر والجمال والحق معان تعشق لذاتها >› ویتکلم این سينا عن 
الله آو واڃب الوجود باعتباره خر محض وچبال محض وحق یکل 
معانى الحقية ٠‏ قيقول فى النجاة « والواجب الوجود له الجمال 
واليهاء المحض وهو مبدأ كل اعتدال لأن كل اعتدال هو فى كثرة 
تر کیب أو مزاج قيحدٹ وحدة فی کُر ته»وجمال کل شیء وبهاژه 
هو آن یکون على ما یجب له فکیف جمال ما یکون على ما یجب فی 
الوجود الواجب وکل جمال ملائم وخر مدرك فهو محبو بو معشوق» 
ويقول آيضا فى الهيات النجاة « وكل واجب الوجود بذاته فهو 
حق محض لأن حقيقة كل شىء خصوصية وجودة الذى يثبت له 
فلا حق اذا أحق من الوأجب الوجود ٠»‏ 


خامسا : واجب الوجود لا مثل له ولا ضد لأنه نوع متفرد 
لا جنس له » اذا کان له جتس فسيكون أحد آنواعه » سيكون لسه 
مثل آى سيشترك مع نوع آخر فی الدخول تحت جنس واحد ٠‏ 
ولكن اله آو واجب الوجود لاء-جتس له فلا مثل له من هته التاحية 


0 


فهو توع قائم یذاته ۰ اذا کان للنوع جنس فهر يشترك مع بشية 
الأنواع فى ذلك » آى أن الأنواع جميعها يشملها وتتحد فى جنس 
واحد ثم تختلف يعد ذلك فى العدد»فى الوضع الكأنى والزمانى ٠‏ 
ولکن الله نوع لا جتس لھ فھو لا یتحد مع آی نوع آخر فی جنس ٠‏ 
وكذلك لاضد له لأن الضدين لايد وأآن يكون بينهما أولا نوع 
من الاتفاق ثم يختلفا يمد ذلك ٠‏ الضدان لابد وأن ينتميان لجنس 
واحد ‏ لاید وآن يجممهما جنس وأحد » الابيض ضد الأسود وهما 
يتضدان فى جنس واحد هو اللون ٠‏ ولا يصح أن نقول الأبيض 
ضد الطویل ۰ فالضدان لابد آن یجمعهما او پتحدا آولا فی چنس. 
واحد ولكن واجب الوجود لا جنس له ومن ثم فلا ضدله - 


سادسا : واجب الوجود يذاته عقلى وعاقل ومعقول : وهذه 
الصغة لازمة أيضأً من وجوب الوجود ۲ لأن واجب الوجود خلو من 
الامكان » يعنى خلو من المادة وما دام واجب الوجود خلو من الماذة 
فهو عقل محض » اذا كانت ذاته لا يلحقها المادة وخلو من الامكان 
فذاته عقل محض ° ومادام هو عقل فهو يعقل ذاته*فذاته معقولة 
لذاته “ وليس فى الأمر اثنينية ليس هناك عقل يمقل موضوعا 
مستقلا عنه انمأ العقل والمعقول هو الذات ٠‏ فهو عقل صرف لأنه 
خلو من المادة وهو عاقل لأن من طبيعة العقل أن يكون عاقلا وهو 
معقول لأنه يعقل ذاته ٠‏ فذات اله تقتضی کونه عقلا ومعقو لا 
وعاقلا ٠‏ هو ألعقل وهر المعقول لا توجد ثنائية كما فى الانسان 
٠‏ من حيث أن له عقلا يعقل غيره ٠‏ العقل الانسانى متملق بمادة له 
صلة بالمادة »> فى الائسان ذات عاقلة وأشياء معقولة » ولكن فى 
اله المقل والمعقول هى ذات الله » لو كان سسا يعقله اله شىء غير 
ذاته لكانت هتاك اثنينية »> لانقسمت الذات الالهية الى عاقل 
ومعقول ومن ثمة لم يكن واجب الوجود یذاته ۰ وما دام الل 


لا يعقل غير ذاته فهو اذن لا يعقل الاشياء الخارجة عنه ٠‏ ومن هتا 
ذهب بن سينا الى ان اب لا يعلم الجزتيات الموجودة فى هذا العالم 
وانما يملمها علما كنيا لآنه يعلم ذاته على انه علة لهذه الاشياء 
والعلم يالعلة يقتضى العلم بالمعلول واجب الوجود لا يعلم الاشياء 
والا كانت ذات الماقنة متقومة بما يعقل او يعلم فيكون قوامها 
بالمعقولات فلا تكون ذاته واجبة الوجود ٠‏ ويكون حال التعقل 
أو العلم مثلا _ لازمة عن غيرة - فیکون لغیره فيه تانير وهسذا 
محال فى حق واجب الوجود ٠‏ كيف اذن يملم ال الأشيام ؟ يعلمها 
على آنه مبدآها » يعقل من ذاته ما هو مبدأ له يعقل ذاته على أنه 
مبدأ للموجودات التامة بأعيانها كالنقوس والغقول وعلى أنه ميدأ 
للموجودات الكائنة القاسدة بأانواعها ٠‏ لايصح آن يعقل الأشخاص 
المتغيرة . لا يصح ان يعقل الجر ئيات لأنها تأرة موجودة غير معدومة 
وتارة معدومة غير موجودة ٠‏ ولكل واحد من الأمرين صورة عقلية 
وهذا يقتضى التغير فى ذات الله نظرا لتعدد الصود المقليية 
وتنوعها ۰ فاي لا یعقل سوی ذاته وهو اذ يقل ذاته يعقلها على 
آنها مبدآ کل موجود › وهو حين يعقل ذاته على هذا النحو 
آى على آنا مبدا لكل موجود يعقل أوائل الموجودات 
الصادرة عنه وما يتولد عنها ولا شىء من الأشياء يوجد الا وقد 
صار من جهة ما واجبا بسببه وعن هذه الموجودات توجد الآأضور 


الجزثية + 
٣‏ - العناية الالهية : 


المناية الالهية عند اين سيتا من موضوعات العلم الالهى ٠‏ 
وتتصل بالموضوع السابق الذى آشر تا اليه ونعنى به صقات الله 
وعلمه » ويدخل فى المتاية الالهية البحث قى الخير والشر 
وعلاقتهما بالوجود ٠‏ يعرف ابن سينا العناية فيقول « هى كون 
الأول عالما لذاته يما عليه الوجود من نظام الخرءوعلة لذاته للخير 
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نظام الخير على الوجه الأيلغ فى الامكان › فيفيض عنه ما يمقده 
تظاما وخبرا على الوجه الايسغ الدی يعقله فیضاتا على اتم تادية الى 
النظام پحسب الامکان » 


لا يخفى على أحد ما فى هذا النص من صموية مصدرها اللغة 
الفلسقية الجافة الدقيقة التى يستعملها ابن سينا ٠‏ ويعنى ابن 
سینا بقوله آن اله عالم لذاته أن علم اله مستمد من ذاته ولیس 
من شیء آخر »> لا يستقيد ابه الملم من الموجودأات ولا يسستمد 
a ES RN OA PSE‏ 
بل آن ذاته أو ماهیته تقتضی کونه عالسا > فالىلم صغة 
ذاتية به ٠‏ مأهية ات وعلمه شىء واحد ., ومأاهيته تَقَتَة تقَتضی کو نه عالاء 
وعلمه‌تام لأن كل ما له فله دفعة واحدة كما سبق ان قلتا » وعلى 
ذلك فعلم ا محیط پکل ما هو حاصل وما سیحصل وما قد حصل» 
وعلمه حضورى على الدوام أى أن المعلومات جميعها حاضرة فى 
علمه » ولا يعزب عن علمه شىء أبدا ٠‏ وعلم الله لا يطرا عليسه 
ای تین نعلت لی یکل با ھر عابت تیت ان ی 
بقوله أن الل علة لذاته للخر والكمال أن ماهيته ته 3ة تقتضی کو نه عالا 
باته علة للخر وللكمال ٠‏ فذات انت هى غلة الخ والكمال » اي 
لا يفيض الخير »ولا يصدر عنه الغير والكمال يسبب دافع خارجى» 
لا يفيض الخير من الله لأجلنا ولا لأجل العالم » واتما يفيض الخير 
من الله لأن ماهيته تقتضى ذلك » الل علة للخر بحسب ماهيته › 
مأاهية اله مصدر للخير » وليس للخير مصدر آو سبب آو دافع أو 
داع خارج عن الذات الالهية يقتضيها فعل الخبر يقول اين سيتا 
أن العلل المالية لا تجوز أن تعمل ما تعمل من العناية لأجلتا أو 
تكون بالجملة يهمها شىء آو يدعوها داع آو يمرض عليها ايثار » 
مأهية الله أذن تقتضشى الخ ٠‏ الخبر يفيض من اله ويصدر عته لأن 
ماهيته مڻ شأنها آن تكون مصدر الخ > أن تكون علة للخي 
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والكمال ٠‏ الله لا يفعل لغرض » والا کان مستکملا بهذا 
الفرض »> فالخير يفيض من ال لا لفرض من الاغراض 
ولكن لان ماهيته تقتضى ذلك . أما قوله بحسب 
الامكان , قالامكان هنا لايتعلق بذات ابهوانما يتعلق بالموجودات» 
الموجودات المتعلقة بالمادة » والمادة عبارة عن‌امكان » أى استعداد 
وقبول »> ولدذلك تتقاوت الموجودات فى قبولها للخ والكمال من 
ناحية مافيها من قوة وما لها من امكان “ اله مفيض للخير والكمال 
وعلة لها الخير والكمال يحسب ماهيته » الخ والكمال يفيضان 
من الذات الالهية وينتشران فى الوجود ولكن الموجوات تتغاوت 
فى قبول الخيبر والكمال > فالموجودات الغير متعلقة بمادة كالعقول 
والنفشرس والملائكة تقيل هذا الخبر وهذا الكمال وتصدر عنه فی 
أفعالها > اا الموجودات المتعلقة بمأادة ونعتى بها الموجودات 
الأرضية فان المادة تعوقها عن الخر التامٍ والكمال التام » ولدذلك 
يقول اين سينا بحسب الامكان . آى آن كل موجود يقبل الخيبر 
والکمال يحسب مافیه من الامکان فان کان خلوا من الامكان بريئا 
من المادة فقبوله للخر والكمال قبول تام “٠‏ ولذلك فاننا تجى 
الموجودات الأرضية المتعلقة بالمادة لا تستطيع قبول الخر السام 
بسبب ما فيها من مادة »> نجد آن الشر والتقص يخص هذه 
الموجودات فقط ٠‏ يتيغى هنا أن نلتفت الى مسألة هامة وهى آن 
اله بحسب ماهيته مفيض للخير فقط » ولكن الشر يأتى بالمرض 
يسبب ممانعة الموجودات المتعلقة بالمادة فى قبول الخير ٠‏ فى هذا 
الوجود الخبر موجود بالذدات آما الشر فيأتى بالعرض والسبب 
قيه تعلق بعض الموجودات بالمادة التى تعوقها عن تمام خيرها 
وكمالها » المادة هو سبب الشر فى المالم » لو كنا آرراحا خالمة 

لما عرفنا الشر ولا ارتكبتاه ٠‏ الأصل اذن هى الخير › والشر 
عارض ٠‏ والمسألة نتناولها بتوضیح آکش بعد آن ننتهی من شرح 
هذا التص ٠‏ 
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ٹم يقول ابن سینا آن ال يرضى بهذا التظام على هذا النحو أى 
نحو الامكان الذى تختص به الموجودات المتعلقة بالمادة » ثم أن 
النظام . آى نظام الخير والكمال متعلق بالعلم الالهى وتاأبع له › 
وات الذى يعقل نظام الخير يفيض على الوجود ويعم الوجود 
بحسب الامكان ٠‏ 


تخلص مما سبق آن العناية الألهية عند اين سينا هى علم اله 
الأزلى القديم السابق » علمه بترتيب الموجودات ودرجة كمالها 
فى تام اوم 


وتتقاوت الموجودات فى درجة كمالها بحسب ترتيبها فى 
الوجود » وأخس درجة قى الوجود هى الموجودات المتعلقة يالمادة 
لأن المادة هى صل الشر ٠‏ لايوجد الشر الا فى كل ماهو متعلق 
بالمادة ٠‏ والشر أنواع : ققد يكون نقصا مثل الجهل والضعف 
والتشويه فى الخلقة » وقد يكون فى صورة ألم وغم » وينتج الشر 
أيضا عن آسباب طبيعية كالسحاب الذى يحجب تور الشمس عن 
الكائنات الحية المحتاجة .الى الشمس مثل النبات فيمتع النبات عن 
آن يصل الى“ كماله ويحقق خره المرجو منه وهو النمو وأعطاء 
الثمرة » وكل هذه شرور عارضة ٠‏ آما الشر بالذات فلا وجود له, 
لأن الشر يالذات هو العدم < والعدم لا وجود له ٠‏ أمما الشر 
بالعرض فهو المعدم أو الحابس للكمال عن مستحقه مثل العمى 
فهو معدم للبصر آو السحاب الذى يحجب الشمس فيعوق نمو 
النبات وهو كماله المستحق له > لأن كمال النبات وخره فى نموه 
وازدهاره ۰ کل موجڃود له غاية يحققها ویسعی لها › وفی تحقيقها 
تحقيق لكماله وخبره » فاذا قصر الموجود عن درك غايته وتحقيقها 
فقد قصر عن ادراك خيره وكماله ٠‏ وكل ما يموق الموجود عن 
تحقيق خبريته فهو شر - والشر بالذات عدمى لا وجودله » والشر . 
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بالمرض هو العائق أو الممدم أو الحايس للكمال عن مستحقه - 
والشر قد ينتج عن اشياء وجودية كالنار مثلا ٠‏ النار في حد' 
ذاتها خي » النار باعتيار صفتها الوجودية وآثارھا من حیٹ فھهی 
خير " اذا حققت التار الغاية المرجوة منها وهی الاحراق فقد 
بلغت کمالها وخيرها ٠‏ والخير والكمال المرجو من النار هو الاحراق 
ذلك اذا نتظرتا الى الاحراق على آنه صفة وجودية ٠‏ ولكن قد 
يحدث آن تدفع المصادمات النار الى احراق ثیاب رجل شریف فقر 
فهذا شر ء ولكنه شر بالمرض ٠‏ اما آثار النار الوجودية فهى خر 
وضرورية لحقظ الأنواع ولمصلحتها ٠‏ . 


. ولا كانتت المادة هى السبب الشر > فان الشر لا يروجد الا فيا 
تحت فلك الق . آى فى عالمنا آلأرضى هڌا »› وهو عالم صقير جدا 
بالقياس الى الكون وسائر الوجود وما يحتوى من أفلاك وآنفس 
وعقول ٠‏ وليس من المعقول أن يترك الخب الكثر العميم > الخبر 
الذى يعم الوجود کله ویفیض على الکون کله بسبب شر يعرض 
للموجودات الأرضية المتعلقة بالمادة ٠‏ هذا فضلا عن أن الشر 
لا يصيب الأنواع » أنواع الكائنات الأرضية » واتنسا يصيب 
أشخاصها فقط ٠‏ النوع الانسانى مثلا لايصيبه الشر ولكن الشر 
يصیب الاشخاص المندرجة تحت هتا النوع ٠‏ الشر یصیب 
زیں وعمر وفلان من الناس ثم انه لا يصيب الأشخاص 
فى كل وقت وضى كل حين بل أحيلانا قليلسة > 
الشر بالعرض أذن قليل » وقليل جدا لأنه كما رأيتم لا يوجد فى 
آرضنا هذه » وهی شىء لايد كر بالقياس الى الكون وسائر الافلاك 
ثم آنه لا يصيب الانواع بل الاشخاص » وهو لايصيب الاشخاص 
فى الفالب الأعم بل فى بعض الأوقات ٠‏ فالشر فى اشخاص 
الموجودات قليل وقد يقال آن الشر كثي فى هذا العالم ولكنه على 
كل حال ليس بأكثرى » مضار النار كثيرة ولكن فوائدها أكثرية ٠‏ 
المقصود من النار فى الطبيمة حصول الخير منها* والامراض كثيرة 
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ولكنها ليست يأكثرية ٠اذن‏ من الحكمة ألا يترك الخي الغالببسيبب 
شر نادر وقلیل ویتع بالىرض لأن ترکه » اى فى ترك الخر 
الغالب شر ٠‏ وجود السيارة مثلا وفائدتها لنا خير ولكن يحدث 
منها شرور كثيرة كالمصادمات التى تودى بحياة ركايها » ولكن هل 
من أجل هذه المصادمات نمتنع عن ركوب السيارة ولا نصنمها ٠‏ 
الخيبر الذى استفادته البشرية من السيارة وصنمها أضماق اضعاف 
الشرور التى نتجت عن استعمال السيارة “تم أن الشرور التى 
تحدث من السيارة من الممكن تقليلها الى ابعد حد ممكن » الى حد 
يصبح الشر الناتج عن استممال السيارة نادرا ٠‏ 


فالخر يفيض من اله لأنه يعم الموجودات و یوجد بپالذات ولا 
يمنع فيضه فى الوجود وانتشارهولايقلل منه هذا الشر المارض. 
لا یقدح فی عناية ا وصدور الخير منها هذا الشر النادر 
المارض ٠‏ والخير فى جميع الآحوال مقتضى بالذات » القضاء 
الالهى والدات الالهية موجبة للخي بالذات ولكن هذا القضاء 
الالهى قد ينتج عنه بالمرض ما هو شر ولكن كلا منهما بقدر › 
الخبر بقدزر والشر بقدر وهذه هى القاعدة التى ينتهى اليها ابن 
سينا فى المناية ه قيل خلقت هؤلاء للتار ولا آبالى وخلقت هولاء 
للجنة ولا أبالى وقيل كل ميسر لا خلق له » ٠‏ وهذا ليس معناه' 
الجبرية واتما معناه أن فى كل انسان استعدادأ ما الى الخر » 
والكمال › ولكن قد يصيبه بالعرض ما يحبس عنه هذا الكيال 
ويمنع عنه هذا الخير وهذا هو الشر الذى قد يكون بسببٍ نقص أو 
تشويه فى الخلقة أو أى شىء يعوق الكمال عن الانسان ٠‏ القضاء 
الالهى لا يفيض عنه الا الخبر بالذات › آما الشر بالتات فلا وجود 
له لأته عدم محض . ولو کان للشر بالذات وجود كما آن للخر 
بالدات وجوداً لا كان هناك وجود لأن الشر يسلب الخر آی سلب 
الوجود ٠‏ 
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: النبى والنبوة‎ ٤ 


النبوة من موضوعات العلم الالهى عند اين سينا . وتقتض 
العناية الالهية لأنها ضرورية لنفعة الناس وخيرهم » لأن الانسان 
لا يستطيع أن يعيش الا فى مشار كة أى مجتمع ٠‏ ولا تتم المشاركة 
الا بمعاملة » ولايد للمعاملة من سنة وعدل آى قانون وشريمة › 
ولايد للسنة والعدل من سان ومعدل والنبى هو الذى يسن للناس 
ستتا پآمر امه تعالی واذته ووحیه ویخاطب الناس ويلزمهم السنة 
والعدل ٠‏ فحياة الانسان فی الجماعة تقتضى وجود النبى لأنه من 
غير المعقول آن يترك التاس وشأنهم فى المشاركة فيختلفون فى 
معايير العدل والظلم فيرى كل انسان ماله عدلا وما عليه ظلما 
فلا تستقيم المشاركة التى هى ضرورية للنوع الانسانى ٠‏ لأن 
الانسان يختلف عن البهيمية فى آنه لا يستطيع أن يدبر معيشته 
لو أتفرد شخصاً واحدأ بنفسه ٠‏ فحاجة الناس الى النبوة اشد من 
حاجتهم الى انبات الشمر على الحواجب وتقعير الأخحص من 
القدمين » ومن غر المعقول أن تقحضى العناية مثل هذه المنافع‌التى 
لاضرورة لها فى البقاء ولا تقتضى النبوة التى بها يتحصل وجود 
الناس ويبقى نوعهم “ ومن أهم صفات النبى عند اين سينا آن 
يكون انسانا حتى يستطيع مخاطبة الناس » ولكن ينبفى آن توجد 
له ميزة وخاصية يختص بها دون سائر الناس حتى يستشعر الناس 
فيه آمرا لا يوجد لهم » هذا الأمر أو الخاصية هى الممجزة " 

ویتکلم این سینا عن وظائف النبی فیقول انه یجب ان یسن 
للناس فی آمورهم سننا بآم الله تعالی واذنه ووحیه < ومن آهم ما 
ینبغی على النبى أن يمرفه للناس آن لهم صانما واحدا قادرا وان 
طاعته حق على كل انسان ٠‏ وأن الأمر له وحده لأنه خالقهم , 
ويعرفهم بالمعاد وآن اله تعالى سيثيب اطيع و يسمد المطيع ويشقى 
العاصى وذلك حتى يمتثل الجمهور للوحی‌المنزل بالىىمعوالطاعة ` 
ولا ينبغى للتبى أن يمرق الجمهور من آمر الله الا أنه واحد حق 
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لا شبيه له ولا يدعوهم نعرفة اله أكثر من هذا لأن عقولهم تقتمر 
عن ادراك موجود ليس فى خارح العالم ولا فى داخله ولا فى جهة 
منه ولا مشار اليه بالحس أنه هتا او هناك » ذلك لآن معرفقة 
موجود على هذا النحو لا ترقى اليها الا عقول القلاسفة » ولأن 
مناقشة الجهور فى مثل هذه المسائل قن تؤدى بهم الى تكذيب مثل 
هنا e‏ فينصرفوا عن آعمالهم البدنيسة ٠‏ شکوکهم 
۰ يمتنقوا آراء مخالفة لصلاح المد ينة ويصعب ضيطهم وردهم الى 
ن ٠‏ فالعلم الالهى والحكمة الالهية ليست ميسورة لكل انسان. 
وعلى ذلك ينبغى للنبى آن يضرب للعامة امثلة على قدر عقولهم 
يعرفهم المباد وكيفيته يآمثلة 
يقهمو نها ويتسورو نها . حقيقَة المعاد فلا ينبفى أن يذکسر 
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ولا اذن سممعته وآن هتاك من اللدة ما هو ملك عظيم ومن الأئم ما 
هو عذاب مقيم ) » ولا باس من أن يتضمن خطاب النبى الى الناس 
رموز واشارات لتحقز أولى الألباب للنظر والبحث فى حكمنة 
المبادات ومنفعتها فى الد نيا والآخرة ٠‏ 


ولا کان النيى من الأشخاص الذين لا ر وجود امثالهم 
فی کل وقت > لأن المادة التى تقبل كمالا مثله تة تقع فى قليل من 
الأمزجة » وجب أن يدير للناس تدرا يحفظ E‏ وشریمته 
واستمرارهم على معرقة الصاتع والمعاد ٠‏ فيسن للناس أفىالا 
ويفرض عليهم تكرارها فى مدد متقاربة وتكون مقرونة يما 
یذکر بالك تعالى وبالمعاد وهذه الأفعال هى المبادات . فالعبادات 
متبهات والمنبهات اما حركات واما اعدام حركات تقضى الىحر كات 
آما الحركات فهى الصلاة وما اعدام الحر كات فهىالصيام فانهوان 
کان معنی‌عدمیا الا آنه يحركالظتیعة تحریکا شذایدا ینبه‌ساحبه‌الی 
أله ٠‏ ویجب ب آن يخلط .بالك آمورآ آأخرى آن آمك لتقوية .السنة 


1٢ 


ويسطها ولمنفعة الناس فى الدنيا مثل الحج والقرابين والجهاد 
وكل ذلك ينبغى أن يكون خاصة ب ٠‏ وآشرف العبادات هو ما كان 
خالصا لوجه اله كالملاة فيجب أى يسن للمصلى من الرا ارة 
والتنظيف سنا بالغة فضلا عن الخشوع والخضوع وغض النظر 
وقبض الأطراف وترك الالتفات والاضطراب وذلك حتى ينتفع 
العامة من هذه العيادات پرسوخ ذکر ال فی انفسهم فیدوم تشبٹهم 
بالسنن والشرائع التى هى مصدر السعادة وأصل كل سمادة لمامة 
الناس ٠‏ فعامة الناس لا يبلغون الى السعادة فى هذه الدتيا الا اذا 
استمسكوا بالسنة والشريعة ٠‏ 

آما الخاصة فأكثر ما تنفعهم الشريعة فی المعاد أى فى الحياة 
الآخرة لأن فيها السعادة القصوى الدائمة ٠‏ السعادة الروحية التى 
لا تنال الا بالتنريه » آى تنريه النفنس وتصفيتها من الشهوات 
الجسمانية » وهنا التتنزيه يحصل بأخلاق وملكات مكتسبة > وعذه 
الأخلاق والملكات المكتسبة مما يشرحه النبى فى شريمته وتعليمه٠‏ 
ویعین عل اكتساب هذه الأخلاق والملكات أفعال تتعب البدن 
والقوى الحيوانية وتهدم ارادة تلك القوى الحيوانية ومطالبها من 
الراحة والكسل ورفض العناء ٠‏ وذلك بذكر ال وملائكه وعالم 
السمادة الدائمة فى الآخرة فيرسخ فى التفس احتقار البدن 
ومطالبه وتأثراته وتقوى ملكة التسلط على الجسم وغرائزه 
والسيطرة عليه » وبمداومة هذه الأفعال تتمكن فى الاتسان ملكة 
الالتقات الى الحق والاعراض عن الباطل ويصبح فى شوق الى 
السعادة الدائمة فی الحياة الأخرى وبذلك تستعد النفس وتتهياً 
للسعادة القصوى بعد مقارقة البدن ٠‏ 


ويرى ابن سينا أن هذه الأفعال لو فعلها فاعل من غي أن 
يعتقد آنها مفروضة من عند الله لكان جديراً بمثل هذه السعادة؛ 
وذلك أمر مما يقبله الدين . فكيف اذا أعتقد الانسان بأتها من 


اق ر عة لك هي رة على ومرتبة اليس فوقها مرتبة 
وسعادة قصوى °٠‏ 


۵ ال اأاد: 


قلنا ان من واجب النبى أن يعرف التأس بالمعاد . وآن يمرفهم 
بان ايه قد أعد لمن آطاعه المعاد المسعد ولمن عصاه المعاد المشقى ٠‏ 
والمعاد فرع من فروع العلم الالهى عند ابن سيناأء وهو من 
الموضوعات الدينية الغريبة على الفلسفة اليوتانية التى آدخلها 
أبن سينا هته الفلسقة ٠‏ 


ويبحث علم المعاد فى بقاء الروح يعد موت الجسد » والثواب 
والعقاب غير البدنيين > وآن الروح التقيعة التى ھی النفس 
المطمئنة المصحيحة الاعتقاد للحق _ العامئة يالخر الذى پوجسه 
الشرع والمقل _ فائزة يسعادة وغبطة ولدة عقلية » وآن هذه 
السعادة أجل من السعادة البدتية التى وعل بها الشرع ۹ فالشرع 
وعك المتقين بثو اب جسمانی محسوس من « حور عګن > وولد‌ان 
مخلدون » وفاكهة مما يشتهون » وكأس من معين لايمصدعون عتها 
ولا ينزفون » وجنات تجرى من تحتها الأنهار من : لبن . وعسل » 
وخمر ٠‏ وماء زلال » وسرر وآرائك » وخيام » وقباب فرشها من 
سندس واستبرق » وجنة عرضها االسماوات والأرض (۱) »› 

)١(‏ اين سينا رسالة أضحوية فى أمر الماد ص ٥٩‏ ویشیر این سینا قى 
هذا الى قوله تعالى فى كتابه الكريْم : « وحور هين كامثال اللؤ المكتون » ٠‏ سورة 
سورة الطور آية ١٠.وقوله‏ تعالى «ان المحقين فى ظلال وعيون وفواكه مما تشتهون» 
سورة المرسلات آية ٤۲ _ ٤١‏ . وقوله تعالى « وآمددناهم بقاكهة ولحم ممایشتهون: 
سسورة.الطور آية ۲۲ › وقوله ٠‏ وعد الله المومنين والمؤمنات جنات تجرى من تحتها 


( وكل ما يتصورءالوهم من لذات بدنية يسلم ابن سينا بثرعيته 
وصحته » دآن المقل ليس له أن يعارض قى ذلك ٠‏ ولكنه يقول 
بان هناك لذات وسعادات عقلية تتمتع بها النقس المطمئنة بعد 
الموت ثوابا على تقواها وعملها وادراكها للحق ٠‏ وآن هذه اللذات 
العقلية أعظم وأجل وأجمل من اللذات الجسمانية التى وصنها 
الشرع ٠‏ والسبيل الى معرفة وتقرير مثل هذه اللذات العقلية هو 
العقل فهو وحده الطريق الى معرفة السعادة الروحية » أما السعادة 
البدنية فلا يعنى .بوصفها الا الوحى والشريعة ٠‏ وقد أكرم اله 
تعالى عباده المتقين على لسان رسله عليهم السلام بموعد الجمع بين 
السعاتين : الروحانية ببقاء النقس › والجسمانية يبعث البدن هو 
علپه قدیر ۰ 


فالمعاد اذن عند ابن سينا على ضر بين : 


الأول : الماد المقبول بالشرع , وهو المعاد الجسمانى » آى 
حشر الأجساد ٠‏ وهنا المعاد البدنى لاسبيل الى اثباته الا عن طريق 
الشرع ٠‏ وليس معنى هذا أن ابن سينا يشكك فى العاد الثرعىء 
غاية ما هناك آنه يرى أن العقل لايستطيع اقامة الدليل على بعث 
الأجشاد ء ويطلت منا الايان والتضديى يها جام ية الثرع قن 
. هذه المسبآلة » والنبى صادق » وينبفى تصديق خبر النبوة فى حشر 
الأجساد و بعثها ٠‏ وقد فملت الشريعة آوصاف السعادة والشقاوة 


الأنهار » » سورة التوية آية ۷۲ » وقوله « فيها آنهار من ماء غير آممن رانهار من 
لبن لم يتغير طعمه وآتهار من خمر لذة للشار بين وآتهار من عسل ممصقى € ء سورة 
محمد آية 1١‏ وقوله تمالى « يطرف عليهم ولدان مخلدون » » سورة الواقصسة 
آية ۱۷ . 
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التى تحصل للبدن فى المعاد الجسمافتى ٠ )١(‏ 

الئانى : المعاد المدرك بالمقل والدليل وهو الماد النقسانى > 
وهذا المعاد وان كان العقل يثبتة فان النبوة والشريعة لا تنفيه 
ولا تكذبه » بل وتصدقه أيضا ٠‏ فمماد النفس الانسانية مصدق 
بالشرع والمقل جميماً ٠‏ 


ویری اپن سيتا أن الحكماء والفلاسغة يفقضلون هذا الماد 
التقفسانى على المعاد البدنى وأن السعادة التى يحسل عليها 
الاتسان فی المعاد النقسانى أعظم من السعادةالبدنية ٤‏ ویدلل 
على ذلك ويمترض فى الوقت تفسه على العوام الدين يتخيلون 
أن السعادة الحقة هى فى اللذات الحسية فيقول : ان أعظم 
اللذات الحسية هي لدة الطمام ولدة الجتس > ومع ذلك فقد 
يتر كها الانسان طلباً للدة المقلية حين يكون منهمكا فى لعببسة 
الشطرنج مثلا » ولولا أن هته اللذة آقوى من لذة الطمام والجتس 
لما رجحها الانسان عليهما ٠‏ ثم آن الانسان قد يترك الطلمام 
والجنس مراعاة للحشمة والعقة فتكون الحشمة والمقة ألذ من 
هاتين اللذتين ٠‏ وقد يتاج الاتسان الى طمعام ومع ذلك تراه 
يؤر په غړه على نفسه . وممنى ذلك آن لذة الايثار أقوى من لدة 
الطعام ٠‏ ثم ان الانسان كثيرا مايقاسى آلام الجوع والمطش 
للمحافظة على ماء الوجه > وكذلك ریما استصغر اموت فى سبيل 
مبدآ أو غاية : كل ذلك يؤكد أن اللذات الباطنة آواللذات‌النفسية 
غالبا ما تکون آقوی مف اللذات البدنية المحسوسة (1) ٠‏ 
وليس ذلك مقصورا على الاتسان وحده بل ان الحيوان 
يشارك الانسان فى ذلك آيضا “ ویضرب ابن سینا مثلا بكلاب 
را) اين سيتا . الشفاء » ج ۳ ص ٤۲۴‏ » النجاة مى ١١۲.[نظر‏ ايضامقدمة 
ال كتور سلينان فى دنيا الرسالة أضحوبة فى المعاد لاين سينا ص ١١‏ 
() 'لشغاء ج ۲ سس ٤۲۲‏ . النجاة ۳۹۱ ٠‏ 


1۷ے 


الصيد التى قد تصطاد على الجوع ثم تؤثر صاحبها بصيدها » 

وز ينا تحمله اليه > ى أن المرضعة من الحيوانات قرش مارلذنه 

على قسها » وربا کانت مخاطر تها فى دفع الأذى عن وليدها 
شد من مخاطر تها فى دفع الأذى عن نقسها ٠‏ 


كل ما تقدم يدل على أن اللذات الياطنة أقوى من اللذات 
E O E‏ 


فل کلم ابن N‏ 
لذالك إعذاة أصول يبنى عليها نظريته فى سمادة النفوس ‏ 


الأصل اا و ا ا نقسانية لذة وخيراً 
يخصها وآذى وشراً يخصها ٠‏ فمثلا لذدة الشهوة وخرها آن يتأدى 
الها كخة وة ملائ اي حن طرق الجرای الخ * 
قاذا تأدى الي البصر آى قوة الايصار _ وهى قوة نقسانية _ 
كيفية ملائمة مواقفه كان ذلك خبراً ولذة لقوة الابمار ٠‏ وڌا 
تأدى الى السمع كيفية مسموعة ملائمة موافقة كان ذلك خر ولذة 
لقوة السمع » وهكذا فى كل حاسة من الحواس الخمس ٠‏ ومثل 
ذلك يسحب على سائر القوى النفسية الأخرى ٠‏ فللفضب مثلا لذة 
حخاصة په وهو الظفر » وللحفظ لذة وخيبر يختص بهما * ولذة 
الحفظ وخيره فى تذكر الأمور االموافقة الماضية. (۲) ` 


فالقوى النفسية تشترك جميما فی آن ا با موافقة ھر 
e‏ 


س 


(۱) الشغاء ج ۲ ص ٤۲۳‏ النجاۃ ص ۲۰۸۱ ” 


~A 


ذلك آن الدة هى الحصول على الكمال الخاص »> وكبال القوة هو 
أدراك ما تنزح اليه وما يلائمها ٠‏ 

وهذا الاإصل يستمدة ابن سينا من الآصل الذى يبنى عليه 
أرسطو ننلريته فى السمادة الانسانية ٠‏ 


الأاصل الثانی : ان القوى النفسية وان اش رکت فی آن 
الخير واللدة هى فى الحصول على الكمال الخاص الا أن القوى 
النفسانية تختلف فى مراتبها من حيث هذا الكمال - فالقوى 
النفسية التى کمالها آتم وآفضل وآكثر وأدوم وأوصل اليها 
وأحصل تكون اللدة لها ابلغ وأرقى ٠‏ وخر هذه الكمالات التى 
للقوى النفسانية ما كان فى نفسه كمل وأفضل وآشد ادراكا 
للذة الملائمة ٠ )١(‏ 


الأصل الثالث : ان العلم بوجود اللدة وان كان يقينا فهو 
لا يوجب الشوق اليها ايجاب الاحساس بها - فالأعمى مثلا رغم 
آنه يلم بوجود الصور الجميلة الا أنه لا ينزع اليها ولا يشتاق 
اليها المبصر الذى جرب الاحساس بها ٠‏ فممعرقة المحسوسات 
بحدودها العقلية لا يقتضنى ادراكها اقتضاء الاحساس يها » والعلم 

E SR CEA 
ولذلك قيل : ليس الخبر كالمعاينة . من أجل هذا لم يقتصر ابن‎ 
سيتا حبن عرف اللذة على ذكر الادراك دون النيل . فجمع بيتهما‎ 
٠ )۲( وقال بأنها ادراك ونيل للوصول اللائم‎ 


الأصل الرابع : ان اللدة قد يموقها شاغل » آی مانع › أو 
يحولدونتحققها مضاد* فمثلا امتلاء الممدةيمد مشاغلا أو ماتعا من 


(۱) الشناء ج ۲ ص ٤۲۳‏ . النجاة ص ۲۹۲ ٠‏ 
(۲) الشناء ج ۲ س ٤۲۳‏ . التجاة ص ۲۹۲ ٠‏ 


٦۹ 


الالتذاذ بالطعام - وكذلك اذا كان الانسان خائفا فانه لا يشس 
يلدة الغلبة والنصر ٠‏ وقد تكونالقوة التفسية ممنوة أومصابة 
بضد ماهو كمالها فلاتحس به ولا تنفر. عنه » مثل المريض المصاب 
بالمرارة نجده لا ينفر من مرارة الفم ومثل الانتسان فى حالة 
المتخدير لا يحس بردا ولا حرا › فاذا زالت هذه الإضداد عاد 
الشمور E‏ يالذة » ونقر الانسان من المرارة وشمر باليرد 
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NAE SNe. 
وسمادة امنغس‎ ٠» فى سعادة النفقس الانسانية فى الحياة الاخرة‎ 
الناطقة فى معادها تتحقق بتحقق كمالها الخاص يها . وكمال‎ 
ا‎ 
» الكل » والنظام المعقول فى الكل » والخير الفسائض فى الكل‎ 
ميتدئًاً. من مبدا الكل » سالكا الى الجواهر الشريفة › فالروحانية‎ 
المطلقة » ثم الروحانية المتعلقة وا ا في الق بالأيدان › ثم‎ 
الأجسبام العلوية بهيئاتها وقواها ثم تستمر كذلك حتى تستوفى‎ 
فى نفسها هيئة الموجود كله فتنقلب هالا عقولا » موازيا للعالم‎ 
الموجود كله . مشاهداً لما هو الحسن المطلق › والخر المطلق ء‎ 
والجمال الحق » ومتحدا به » ومنتقشاً بمثاله وهيئته » ومنخرطاً‎ 
۰ )۲( » فی سلکه وصائراً من جوهره‎ 


ومعنى هذا أن التفس الانسانية تبلغ سعادتها وكمالها فى 
معادها عندما تصبح مرآ لجميع العلوم والمعارف › وتنتقش فيها 
معانى العلوم الخاصة بالموجودات والمعانى الخاصة بأحكام هذه 
الموجودات وقوانينها وهذه المعانى الخاصة بالموجودات والمعانى 


(۱) الشفاء ج ۲ ف ٤٤١‏ ء النجاة م ۲۹۲ - ۲۹۳ ٠‏ 
(۲) الشفاء ج ۲ ص ٤۲٦ _ ٤٤‏ . النجاة ص ۲۹۳ ٠‏ 


الخاصة بأحكامها وقوانينها هى من قبيل العلوم النظرية ٠*٠‏ ثم 
يضيف ابن سينا ايضا الي دلت افسام الخير القاتض فى التل وهذا 
هو الجاتب العملى من العلم والحكمه ٠‏ 


فكمال النفس الناطقة وخيرها وسمادتها لا يتم ولا يحصل 
الا اذا صارت مراة لجميع الملوم الخاصة باحصاء الوجود واحکام 
الوجود » وكذلك حصول الاعتقاد پان الخير شاتع فی الوجود کله 
ويفيض على المالم باجمعه ٠‏ ويتحقق هذا الكمال قى الجانب 
العملى بسدوك النفس بعد ادراك الميدا الآول وتمقله » ثم ادراك 
الروح وهى الجوهر المچرد المفارق الذى لاإ يتعلق بجسم › تم 
اأدراك النتس وهی جوهر روحاتنی متعلق . بجسم تعلقا ما. على 
الآقل تعلق تدبير ورشاد > لآن النفس هى التى تدبر الجسسم 
وترشده وتقوده الى ما يتبغی أن يکون 4 تم ادراك الإجسام‌العلوية 
المنتظمه الكل و < ٤‏ تمن الناطقة 
تھا کا الكل نقسه مرکزا ما ولکنه صورة ا ٤‏ 
فتشاهد النفس الحسن المطلق والمجال المطلق والخي المطلق “ˆ 


وهذا الكمال لا بقای پیا للقوی النقفسبية الأخرى من 
الكمالات من حيث التمام والآفضلية › .يل لا نسبة بينه و بين 
الكمالات الآخرى بوجه من الوجوه فضيلة وتماماً وكثرة » « وأما 
الدوام فكيف يقاس الدوام الأيدى بالدوام المتغير الفاسد وأما 
شدة الوصول فكيف يكون حال ما وصوله بملاقاة السطرح بالقياس 
الى سا هو سار قئ جوهر قابله » حتی یکون کأنه هو بلا اننصال» 
اذ العقل والمعقول والعاقل شىء واحد أو قريب من الواحد “)١(»‏ 


لايقول ابن سینا اڌن بالاتحاد < آی آن السعادة القصوى فی 


(۱) الشناء ج ۲ » ص ٤۲١‏ › التجاة ص ۲۹۳ 2 


E A 


الآخرة لا تكوز فى اتحاد النفس الانسانية بالل . وانما تكون فى 
تعقل المبدأ الأول والوجود كله ٠‏ وهذا التعقل أو الادراك اشد 
وأكمل وأدوم واحصل وآتم من ادراكات القوى الأخرى . لأنه 
يغوص فى باطن المدرك وظاهره ۰ فلا يمکن آن يقاس يوجه من 
الوجوه مثل هذا الادراك بالادركات التى للقوى الأخرىبللايمكن 
أن تقاس هذه اللدة الحاصلة عن مثل هذا الادراك بالندة الحسية 
البهبمية » وذلك لأن اللدة العقلية أقوى كيفية وأكثر كمية من 
اللدات الحسية ٠‏ أما أن اللدة العقلية أقوى كيفية من اللذة 
الحسية فلأن المقل ي يصل الى كنه الممقول ويعقل حقيقته » أا 
الحس فلا يدرك الا الأعراض ٠‏ وكذلك اللذة العقلية أكثر كمية 
من اللذة الحسية » لأن آجتاس الموجودات وآنواعها > وهی المعقولة 
غير متناهية وخذلك العلاقات الواقعة بينها لانهاية لها » بينسا 
المدركات الحسية محصورة فى آفراد معدودين » وان تكثرت 
فاتما تتکثر بالأشد والاضعف كالحلاو تين المختلفتين مثلا ٠‏ 


e e 2 E.‏ ا هذه ا اسول التی 
0 الأخرى ٠‏ 


ونحن فی هذا العالم لا تنحس بتلك اللذة لانغماس نا فى 
الرذاثل وتعلقنا بالأيدان . ولا تطلبها ولا نحن اليها > ھی مع 
ذلك موجودة ٠‏ ونحن اذا خلعنا عن أنفسنا ربقة الشهوة والنْشب 
وآقرانهما قلريما نتخيل هذه اللذة خيالا طفيفا ضعيفا )١(‏ ۰ 


وعندما تنقصل النفس الانساتية عن البدن » وتعقل بالقعل 


(۱) الشنام ج ۲ ص ٤۲۷ _ ٤٤١‏ » النجاۃ ص ٠ ۲۹٤‏ 


وجود کالها وتتحقق منه ولم تک کن قد حصلت منه شينًا فى الد نيا 
لا نشغالها بالبدن ولذداته الذى انساها 0 ومعشوقها ؛ دما ینسی 
المرض الالتذاذ بالحلو واشتهانه فانها ت تشر باليلاء المظيم 
والشقاوة الكيرى لانها حرمت اللذات التى الغتها فى الحياة 
الد نيا » ولا سبيل لتحقيقها فى الحياة الاخرة ٠‏ 


فالشقاوة تحصل عندما يتمود الانسان نيل اللذات الخاصة 
بالبدن فی الد نیا »> فاذا مات وفنى البدن وبقيت الننس وحم 
. الاټسان مما تعوده من لذات › يظل مقيما على هذا الحرمأن فى 
المعاد . اذ لا سبيل الى تحقق هذه الملذات البدنية قى الاخرة لفتأء 
البدن » وتلك هى الشقاوة الكيرى والبلاء المظيم ٠‏ 


ویری ابن سينا آن سعادة النفس فى معادها لا تتم الا اذا 
:اصلحت النغس الجانب العملى منها فى هذه الحياة الدتيا ٠ )١(‏ 
ذلك الجاتب العملى الذى تصدر عنه الافعال الخلقية » والذى هو 
مجال الاختيار والاتجاه فى السلوك ٠‏ وهذا الاصلاح يتم بتحصيل 
ملكة التوسط ٠‏ فالفعل الخلقى الفاضل وسطط بين الافراط 
والتفريط ٠‏ ان الكرم _ وهو فعل خلقى فاضل _ وسطط بين 
اأفراط هو التبذير » وتفريط هو اليخل » وكلاهمارزيلة °٠‏ 
وليس هذا الوسط وسطا حسابيا : أى على مسافة واحدة من 
الاقراط والتفريط » ولكنه وسط عدل > لاله تارة يميل الى 
الافراط وتارة يميل الى التفريط بحسب الظروف ووقفقا لأحكام 
المقل “٠‏ ومن طبيعة القوى الحيوانية ان تميل ال الافر!ط اذا 
كان فى ذلك لذة جسمية . أو الى التفر يط اذا کان فى ذلك محأافظة 
على الدعة وجنوحاً الى الكسل ٠‏ واذا تعود الاتسان أن يميل فى 
تصرقاته وأفعاله الى الافراط أو التفريط حصلت عنده هيئثة 


(1) الشغاء ج ۲ ص ٤۲۹‏ ۰ س ٠ ۴۹٦‏ 


Vf 


اذعاتية » فتذعن الارادة لمطالب اليدن و يسيطر الجم عل لى النفس 
وتنقاد النفس لطاليه - أما اذا استعلاع الانسان ان ¿ يحکم عقله » 
وتوسط فى أفعاله الشلقية » وهذا التوسط سط لا یتم الا 2 
العقل وتحكيمه . فان النقس حينئذ تحصل لها هيئة استعلائية › 
أى حالة تكون النفس فيها مسيطرة على البدن » ويكون للمقل 
والتفكي السليم الكلمة النهائية الفاصلة فى التوجيه الخلقى 
للانسان ٠‏ 


أما الملكة » آى ملكة الفضيلة »فهى قوة تكتسب يالمران » فهى 
ليست طبيعية فينا . وانما الطبيعى فينا قوى واستعدادات » اذا 
مر تا هذه القوى والاستعدادات على الفضائل تمکنت فی النفس 
ملكة التوسط » وآصبحت الأفعال القاضلة تصدر عنا وكأنها 
طبيعية فينا ٠‏ فاذا تمكنت فى النفس ملكة التوسط » وتنزهت 
التفس عن الانقیاد الی‌مطالب‌البدن والاذعان إلى اللذات الحيوانية 
ضمنت لتفسها السعادة ٠‏ اما اذا تمكتت من التفس الهيئة 
الاذعانية فان هذه التفس يكتب لها الشقاوة فى الحياة الأخرى > 
لأن آلتها وهى البدن قد فقدت»وخلق التعلق بالبدنقد بقى(١) ٠‏ 


هذه السعادة التى يصفها ابن سيتا سعادة عقلية » وتحصل 
للنفس فى الآخرة بطريقة عقلية » ولا يمكن تحصلها بآية وسيله 
من وسائل الجسم » فهل يمكن أن تعطى هذه السعادة للصالحين 
من الناس‌الذينزكوا أنفسهم يممارسة العبادات واتباع الشرائع» 
وتعودوا أن يتخيلوا السعادة لا تنقصل عن الجسم » فحر موا 
أتفسهم لذات البدن فى هذه الحياة لينالوها فى الآخرة؟ هذا 
الفريق من الناس يخصه ابن سينأ ولا يحرمه من نوع من السعادة, 
قيرى أن عؤلاء الناس يمنحون أجساما علوية ليتيسع لهم تحقيق 


۹۷ ۲۹۹ النجاۃ ص‎ ٤۳۱ ۔‎ ٤۲۹ الشقاء ج ۲ ص‎ )١( 


ما تخيلوا من سمعادة » وذلك لأن القوة الخيالية لا تتفنى فى 
فعلها وفى تخيلها عن التوسط بالآلات والأجسام ٠‏ ولكن مئل 
هؤلاء الناس على كل حال فى درجة من السمادة أقل من أولئك 
الذين تحكموا فى الدتيا فى ارادتهم وجعلوا عقلهم العملى هو 
اموجه لسلوكهم وافمالمم (۲) . 


(۳( الشناء ج ۷ ص ٤۲٣ ٤۴١‏ › النجاۃَ مس ۲۹۷ — FAA‏ ° 


القصل»الراب.ع 
علم النقفس وصتته بالعلم الطبيعى 


= VV 


القصل الرابع 


عل افص عد این مات كبا سرعتة ارو حو 
العلم الطبيغىلأنموضوعه هو النفس والجسمباعتيارهما عنصرين 
غير منقصلين لجوهر واحد . ومتحدين اتحاداً جوهرياً كأتعاد 
الصورة الهيولة + فالنفس والجسم يكوتان وحدة كاملة طالما كان 
الاتصال بينهما قائما ٠‏ وليست النفس والجسم فى هذه الوحدة 
الا وجهين فقط لشىء واحد » تميز بين هذين الوجهين عين 
الفيلسوف ٠‏ فالكائن الحى كله _ نقسه وجسمه على السواء هو 
موضوع دراسة علم التفضس ٠‏ يقول ايبن سينا : ( وللاكانت 
النياتات والحيوانات متجوهرة الذوات عن صورة هى النفس › 
ومأادة ھی الجسم والأعضاء » وكان آولى ما یکون علمنا بالشیء 
هو ما يكون من جهة صورته رإينا أن نتكلم آولا فى النفس ٠٠٠‏ 
فلأن نقدم تعرف أمر النقس و تؤخ تعرف آمر البدن أهدى سبيلا 
فى التعليم » فان معونة معرفة أمر النقس فى معرفة الأحوال 
البدنية إكثر من معونة معرفة أمس البدن فى معرفة الأحوال 
النفسانية > على أن كل واحد منهما معين على الآخر ٠‏ وليس أحد 
العلرفين بضرورة التقديم > الا آنا آثر نا أن نقدم الكلام فى 
التفس لا آمليتاه مخ العذر , فمن شإء أن يغير هذا الترتيب قعل 
بلا مناقشة لنا ممه ) )١(‏ “ 


 6(‏ کیا ١‏ الشا کاب التق ا ۴ الت الا ت 
الطبيعيات تحتيق الأستاذ فضل الرحمان » طيعة اأكفورد 1۹9١‏ ° 


— ۷A 


وتتضح هذه الصلة الوثيقة بين النفس والجسم بملاحظة 
الظواهر النفسية والعقلية ٠‏ قالانفعالات النفسسية کالخوف 
والغضب الحزن والفرح ( هئ من الموارض الى ترشن لافس 
وهى فى البدن » ولا تمرض بغير مشار كة البدن ولدلك فانهها 
تستحيل معا أمزجة الابدان ٠‏ وتحدث هى أيضا مع حدوث آمزجة 
الأيدان » فان بعض الأمزجة يتبعه الاستعداد للغضب » وبعض 
الأمزجة يتيعه الاستعداد للشهوة » وبعض الأمزجة يتبعه الجبن 
والخوف » ومن الناس من تكون سجيته سجية مغضب فيكون 
سريع الغضب » ومن الناس من يكون كانه مذعور مرعوب فيكون 
جباتا مسرعا اليه الرعب » فهذه الأحوال لا تكرن الا بمشأركة 
البدن - والأحوال التى للتفس بمشاركة البدن على أقسام : منها 
ما پكون للبدن اولا » ولکن لأجل آنه ذو نفس > ومنها ما يكون 
للنقس اولا ولكن لأجل انها فى بدن , ومنها ما يكون بينهاا 
بالسوية ٠ )1( ) ٠“‏ 


فليست الأنفعالات اذن فعل النفس وحدهاً » ولا هى فمل 
الجسم وحده ولكنها فعل الأثنين معا » تارة تصدز عن النفس 
وطور! تصدر عن الجسم بحسب استعدادتا النفسى والجسمى ٠‏ 
وعلى ذلك يقف ابن سينا كما وقف أرسطو من قبل _ موققا 
وسطا بين الروحيين الذين يمثلهم قى العصر القديم أفلاطون الذى 
يقرر بأآن الانقعالات النقسية آفعال نفسية خالصة ولا علاقة لها 
بالبدن > وبين الماديين الذين يمثلهم فی العضر الحديث وليم 
جيمس الذى يذهب الى أن الغوف إذا جردتاه من الأ رار 
والأرتعاش وآسراع الدورة الدموية آو بطثها والهرب أو الجمود 


(۱) ابن سینا . کتاب الق ص ۱۹۷ » وانظر. : 


- ¥۹ س . 


وما الى ذلك » اننا اذا جردناه من هذه الظواهر لم يبق لدينا سوى 
حکم عقلی لا یمکن تسمیته بالانفعال (۱) ۰ کان القدماء ير تبون 
الظواهر فى الأنغمال هذا التر تيب مثلا : أخاف فأر تمش فأهرب > 
والحق أن تجعل التر تيب هكذا : أرتعش فأخاف فأهرب ٠‏ وهذا 
التر تيب الثانى يدل على أن الخوف أو الأنفمال النفسى متقوم كله 
فى التغير الجسمى وهو الأرتعاش والأصفرار وسائر الظواهسر 
الجسمية ٠‏ ولكن وليم جيمس واهم فى الحقيققة فليس بين 
الأتفعال النضتى والأنقعال الجسمى تعاقب زمانی > ولكتهما 
يحدثان فى تفس الوقت » ففى ذات الوقت الدذى نستشعر فيه 
الخوف يصفر لوننا ويرتعش جسمنا مما يدل على ان الأنقمال 
مرتبط بالنقس والجسم معا * فنحن تميز هنا بين وجهتين لشىء 
واحد » لا بين شيئين مستقلين > والشىء الواحد هتا هو الانسان 
المركب من نفس وجسم متحدين اتحادا جوهريا بحيث تمسدر 
جميع أفعالهما عتهما معا أى عن الاتنسان معتيرا کائنا واحدا ۰ 


وكما تصدر الانفعالات عن التفس والجسم معا فكذلك تتم 
الاحساسات بفمل النفس ومشاركة الوسائط والالات الجسمية أى 
أعضاء الحس ٠‏ آما الوسائط فمثل الهواء للابصار . وأما الآلات 
فمثل العين للايصار والأذن للسمع - ولو كان الاحساس فعمسل 
النفس وحدها لكانت هذه الإلات معطلة فى الخلقة لا ينتفع 
بها (۳) - ثم ان النفس لو أستفنت فى ادراك الأشياء عن 
المتوسطات والالات لما احتاج البصر الى الضوء ٠‏ ولكان سد الأذن 
ل يمنع سماع الصوت › ولكانت الآفات العارضة التى ‏ تصيب 
العين والأذن لا تمنع الابصار والسمع > ( فالحق آن الحواس 


(۲) ابن سينا » كتاب النقس ص 1٤‏ ° 


محتاجة الى الإلات الجسدانية وبعضها الى وسائط ) )١(‏ ° 


أما التعقل فانه وان کان فعلا ننسیا خالصا الا آنه لآیستغنې 

عن التخيل الذى يقدم للنقس صور الأشياء المحسونة › فتقوم 
القوة المنكرة تلك الصور وتركيبها باعتبارها موضوعات 
لها (۲) ۰ ولا يتحقَو يتحقق التخيل من غير الجسم لأن عضوه مركز من 
المراكز الدماغية »> اذا لحقت بهذا المضو آفة قسسسدت ا 
التخيلة (۳) “ 


واڌن فجميع الظواهر النفسية. ظواه 'تستلزم المأادة ولا تتم 
الا فى مادة » وعلى ذلك فان ( اسم النقس ليس يقع مليها. من 
حيث جوهرها يل من حيث هى مدبرة للأيدان ومقيسة اليها > 
فلذلك يؤخذ البدن فى حدها . كما يخن مثلا البناء قى حد 
البانى . وان كان لا يؤخذ فى حده من حيث .هو انسان » ولذالك 
صار النظر فى التفس من العلم الطبيعئ ء"لأن النظر فى التفس 
من حيث هى نقس نظر فيها من حيث لها علاقة بالمادة 
والحركة ) )٤(‏ - 


واذا كان علم النفس جزءأً من العلم الطبيعى وجب آن یأتی 
يعد دراسة تر كيب الأجسام العلبيعية وما يلحقها من حر كة وتغير ٠‏ 
ولذلك يفتتح ابن سينا كتاب النفس الذى يأتى فى ( القن 
الان ن الطبيعيات ) مبينا مكاة عل التشرم‌النل الطبينى 
فیقول ( قد استوفينا فی القن الأول الكلام علي الامور العامة فی 
الطبيعيات »ء ثم تلو ناه بالفن الان فى نو العا رام 


زة )ابن سينا . كتاب النفس ص ٠ ٦١‏ 

)١(‏ المرجم السابق ص ١١١‏ . رآيضا قارن 
ر٣)‏ المرجع السابق ص ۱1۷ ° 

ز٤)‏ المرجع السابق ص .٠ ١١_١١‏ 


ےک 


والأجرام والصور والحركات الارلى فى عالم الطبيعة » وحققنا 
أحوال الأجسام التى لا تفسد والتى تفسد » ثم تلوناه بالكلام على 
الكون والفقساد واسطقساته » ثم تلوناه بالكلام على آفعال الكيفيات 
الأولى وانفعالاتا والأمزجة التولدة منها > ویقی لتا أن تتکلم 
على الأمور الكائنة » فكانت الجمادات وما لا حس له ولاحركة 
ارادية أقدمها وآقر بها تكوتا من العناصر فتكلمنا فيها فى القن 
الخامس ٠‏ وبقن لتا من الملم النظر فى آمور التباتات 
والحيوانات ٠ )١( ٠٠٠١‏ 

وهذا هو عين التر تيب الذى سار عليه آرسطو من قبل › قان 


الكتب الطبيمية التى تبحث فى الطبيعة بالاجمالى ٠‏ 


وا م ك ن 0 


القصل الخامس 
تعسريف النفس 
١‏ - التعريف الأول ٠‏ 
۲ - التغريف الثانى ٠‏ 
٣‏ - التعريف الثالث ٠‏ 


: التعريف الأول‎ - ١ 


رآينا أن علم النفس عند ابن سينا دأخل فى الملم الطلبيمى 
وآن الجسم لايد وأن يؤخذ فى حد النفس E‏ 
الجسم الدى يعتبر عتصرأ مقوماً لماهية النفس وحقيقتها ؟ يرى 
ابن سينا آن الأجسام كلها جواهر > لكن اذا کانت: الاجسام كلها 
جواه فان الاجسام الطبيمية من بين آصل الاجسام جميماً آحق 
پأن تسمی جواهر > لأن الاجسام الطبيمية ھی آصل الاجساام 
جميعاً -. وهنا ينبغى آن نميز بين نوعين من الاجسام : الاجسام. 
الطبيعية والاجسام الصناعية ٠‏ آما الاجسام الطبيعية فهى التي 
لا يتعلق وجودها بفعلنا واختیار نا كالخشب والحد ید مثلا › فنحن 
فم توجد الخشب ولا الحديت ولكن الطبيعة هى التى آاوجدتهما › 
ا الاجسام المناعية فهى التى يتعفق وجودها بقعلنا واختڀار تا 
کالسرير آو الكرسى مثلا , فالسرير جسم صتاعى لأننا نحن الاين 
صتعناه من آجسام طبيعية كالخشب والحديد»وعلى ذلك م 
الطبيعية هى أصل جميع س 


ثم ان الأجسام الطبيمية لا تشمل المناصر الادية ومركباتها 
فقط ولكنها تشمل آيضا الاجسام الجية “ والاجسام الحيةجواهرء 
وهى ليست جواهر ثانية آى أجسام مركبة من جواهر أولى مثلما 
نقول أن الجسم مركب من مادة وصورة و من قوة وفعل » فتكون 
هنا المادة والصورة العناصر المكونة للجوهر » فتكون هى الأولى 
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والجواهر المتركبة منها هئ الثانية ٠‏ لكنها جواهر قائمة بأنفسها 
تتحد الادة والصور قيها أتحادا وثيقا ˆ ويلعب الجم فى هلا 
الاتحاد الوثيق ى الدور ال ادى . أو هو محل الصقات أو الحامل 
للصقات » آما التغفس قانها فى هذا الاتحاد بجثاية المؤورة أو 
الصقات الذاتية الجوهرية للكائن الحى ٠‏ 


.فالنفس اذن هى صورة الجسم الجى )١(‏ 


ثم ان كل صورة منطبْعة فى جسم وقائمة به كمال (۲) » 
لن د اكنال هر الشيء الذى بوجوده يمر الحيوان بالتعل خیوانا 
ازالنباث بالفعل نباتا» )۳( 


ا افن کا حى ˆ 


اويم ا نوعين من الكمال : كمال اول وکمال : ٿان 
( فالكمال الاول هو الذدى يصب به النوع نوعا بالفعل كالشکكل 
للسيف > والكمال الثانى هو آمر من الامور التى تتبع نوع ألشىء 
من آفماله وانقعالاته كالقطم للسيف وکالتمییز والرؤيسة 
والاحښاس والحركة للاتسان . فان هذه كمالات لا محالة للنوع › 
لكن ليست اولي" > فانه ليس يحتاج التوع قى أى يصي هو ما هو 
بالفعل > بل اذا حصل له ميدآً هذه الأشیاء بالفعل حتى صار له 
هذه الاشياء بالقوة بعد ما لم تكن بالقوة الا بقوة بعيدة تحتاج 
e SS E CE‏ بالقوة ا 
الحيوان حيوانا بالقعل ) ٠“ )٤(‏ 

.)0 ا کتاب اتس صي ه “\T-‏ 

.)"( المرجع السابق ص - 

- ۸ المرجع السابق ص‎ )۳۴( ٠ 

١١ المرجع السابق ص‎ (٤( 


— AV 


فالنفس اذن كمال أول لجسم حى (۱) ۰ آما نشاطه 
ووظائنها فأفمال ثانية آو كمالات ثانية ٠‏ بعبارة أخرى الكمال 
الأول هو النقس آما الكمال الثانى فهو الحياة ٠‏ 

ولكن الجسم الحى ليس الا جسما مركبا من اعضاء. ١ر‏ الات 
ESE E NE‏ 
التعريف الأتى : 


النفس ( كمأل ا ان ينمل اقتال 
الحياة ) (۲) ٠‏ 


- التعريف الثانى : 


ان تعريفاً مجردا کھذا ل١ E‏ عل أننفهم" وظائف 
النقس المتعددة ›» فيتعين علينا ان نبحث عن تعريف آخر يكون 
أقل تجريدا وآقرب الى اقهمامنا من هذا التعريف المستمد من 
طبيعة النقس ٠‏ ان طبيعة التفس ليست معلومة لنا فى ذاتهها 
فيجب آن نتعرف آولا على وظائفها » مبتدئين من الوظيفة 
المثواضعة, التى تبدو لنا فيها النقس فى صورة النفس الغاذية أو 
النامية كما هو الحال فى النبات والحيوان الى الوظيفة العليا التى 
تجدها عند الانسان آو ال ٠‏ ولاشك آنه من الصعب أن نعطی 
تعريقا واحدا للتفس يضم هذا البون الشاسع يان آدنی وظائف 
النفس وأعلاها a‏ 
لکل هذه الوظائف النقسية ٠‏ 


n 


٠ 1١ ١(١ ابن سینا » کاب النفس ص‎ )١( 
٠ وقار‎ » ١١ المرجع السابق ص‎ )۲( 


AA — 


الإتنواع السايقة عليه فى هذا النظام دون ان يکون هو تفه 
بخ ها < خد اسل اترا لز ف اة کی 
التعذية > لانها موجودة فى جميع الكائنات الحية » فى النبات 
والحيوان على السواء ۾ ت تم تاتی پعدها فی هذه السلسلة وظيغة 
الاحساس التى توجد فی + جميع الحيوانات . ثم يعود نقس النظام 
المحدد ليظهر فى الاحساس ذاته , لآن اللمس هو اسفل صس ور 
الاحساس » اذ يوجد فى جميع الحيوانات » بينما هتاك أنواع 
ية مى التيزاتات ليس نها العراس [باغرت الع و ال 
والشم ٠‏ وهنا ا ی ف ا ی 
الحيوية أقل فائدة للكائن الحى_ 


ولیست وظيقَة النفس الحاسة ھی الادراك فقط ونکن من 
وقليفتها آيضا الشعور باللدة والألم كتتجة ضرورية للادراك ٠‏ 
اوالشعور يالفدة والالم هو الذى يولد الرغية » أى الرغبة قى 
"الحصول على كل ما هو لاذ » ؤالرغبة قىاثفرار عن كل ماهو مولمء 
وهتأه الرغية موجودة عند جميع الحيوان ٠‏ 

و ارياد لين الحاسة هما التخيل والحركة › 

م هناك أيضا ملكة خاصة يالانسان . وهو E‏ وای 
حانى.» وتمنى بها ما2 التبقل ٠‏ 

واڈذن فقوى النفس وملكاتها تولف نظاما محددا وسلسلة 
.مترايطة تعضى من الوظائف السفلى للنقس الى وظائفها المليا ء 
من .الفذاء الى الاحساس الى التعقل )1( ٠‏ 


ون 


»( ابن سينا 4« کتابالنقس ص ۳۹ +@ . 


A 


ان الكائنات الحية جميماأً تفتذى وقنمو » وهذا هو مر 
وجودها وحياتها » غفليست الحياة الا نيوا ونقصانا ٠‏ آم 
الاحساس فآهميته ليست مثل أهمية التغذية للكائن العى » فان 
النبات والحيواتات الثايتة فى الأرض کالاسفنج تجد طعامها 
بطريقة آلية ومن غير جهد او نزوع منها فى التربة التى تنبت 
فيها ٠‏ ولكن القدرة على الحركة تقترض وجود الاحساس » لان 
الحر كة بدون الاحساس لا قيمة لها من حيث أن الحيوان لا يتحرك 
الا اذا أحس بوجود طعام أو لذة يتحرك تحوها أو الم يهزب منه ٠‏ 
والنبات لا حس له » ولدلك كانت حر كته من أسفل الى أعلى , 
وليست نقلة وسعيا وراء طمام أو لدة أو هربا من الم کنا هو 
الجال قى التبوات* ودلك هروما يمير بن الات والجيزان ٠‏ 


ثم ان اللمس _ كما قلنا_ ولو آنه أسقل صور الاحساس الا 
آنه لا غنى عنه لأى حيوان » فهو أهم للحيوان من آى حاسة أخرى- 
فليس من الضرورى أن يميز الحيوان بين ما هو ضار وما هو تأافع 
له من بعيد » ولكن من الضرورى أن يقع هذا التمييز عندما تكون 
صلة الحيوان ميأشرة يما هو نافع آو يما هو ضار » أى عندمها 
يستخدم حاسة اللمس ٠‏ فمثلا لو رآينا تارا من يعيد فليس من 
المهم أن نميز ما اذا كانت تحرق آم لا › ولكن الهم هو آننا اذا 
لمستا النار ايتعدنا عنها على الور والا احترقنا ٠‏ فحاسة اللمس 
أن ضرورية فكل حيوان ٠‏ وكذللت فان الذوق يأتى فى المرقية 
بعد اللمس من حيث أهميته للحياة ياعتيار آنەقوةادراك الطموم 
التى تساعد الحيوان على استساغة الغذاء ٠‏ أما السمع واليمر 
فهما الملكتان اللتان تساعدان على القكى ء وهو ملكة خاصنة 
يالانسان وظيفتها ادراك الماهيات المجردة والحكم على الأشياء “ 


فوظائف النقس' الاساسية اخ تنقسم الى ثلاثة أقسام : 


٠ وظائف مشتركة بين النبات والحيوان كالتغذيةوالنمو‎ _ ١ 
وظائف تشترك فيها الحيواتات أو جلها ولاحظ فيها‎ _ ۲ 
٠ للنبات مثل الاحساس والتخيل والحركة الارادية‎ 
ea 
: هذه الوظائف الثلاث تقابلها تمريعات ثلائة هى‎ 
٠ النقس مصدر الغذاء والنمو فى النبات‎ - ١ 
الق مصدر الغذاء والنمو أوالاحسامن والحركة فى‎ ۲ 
٠ الحيوان‎ 
افش مصدر الغذاء والتمو والاحساس والحركة‎ ۳ 
aL 
. ټ‎ ۴ ١: هو‎ 


النفس مصدر الأفعال الحيوية فی جمیع الاحياء ٠‏ 

يتيين لنا من هذه التعريقات المستمدة من وظائف النفس 
وملكاتها آى أفمالها الحيوية آن الحياة والنفس لا تقالان بمعثى 
واحد على جميع الأحياء » يل تقالان بوجه من الاتقاق ووچه" من 
الاختلاف » وجه الاتفاق هو أن النفس مصدر الافعال الحيوية فى 
کل کائن حى ؛ ووجه الاختلاف أن الأفعال الحيو ية. تختلف فى كل 
طائفة من الكائنات الحية التى ذكرناها . فليست تفس الحيوان 
کنفس ا ولیست تفس الانسان كتفقس الحيوان أو النباتء 
بل ان لكل تفس خاصة لا تشبه النقوس الاخرى الا فى هذا المعتى 
العام وهو آتها مصضدر الخياة »ء وکثرون یندهشون حینا يقال 


(١)١٢بن‏ سینا کتاپ النفس ٤٤ 1۳٩‏ ۰ 


ان للنيات نفا وان للحيوإن تا سیب اند ھاشچہم هو أتهم 
3 ن لذا النفس يمعنى وأحد . وبتوهمون أن نشل ا التبات 
ونفس الحيوان هما كنفس الانسان - 


۳ التعريف الثالت : 


لايكاد ابن سينا يقول شيئًا فى التعريفينالسابقين أكثر مما 
قاله آرسطو ٠‏ ولكنه فى هذا التعمريف يحاول انجمع بين رأى 
أرسطو فى النقس من جهة ورأى أفلاطون وأفلوطين نن جهمة 
أخرى ٠‏ هذا التعريف نجده فى رسالة الحدود حيث يقول ابن 
سينا فى حد النفس : « اسم مشترك يقع على معنى نتشترك فيه 
الانسان والحيوان والنبات » وعلى معنى مشترك فيه الاننشسان 
والملائكة السماوية » قحد المعتى الأول انه کمال جسم طبیعی آل 
ذى حياة بالقوة ٠‏ وحد النفس بالمعنى الإخر أنه جوهر غير جسم» 
هو كمال لجسم محرك له بالاختيار على مبدآ نطقى أى عقلىيالفعل 
آو بالقوة ٠‏ فالدى بالقوة هو فصل النتفس الانسانية » والذى 
بالقعل هو فصل أو خاصة للنفس الكلية اللكية ٠‏ ويتال العقل 
الكلى وعقل الكل » والنفسالكلى ونفس الكل ٠‏ فالمقل الكلى هو 
المعتى المعقول المقول على كشرين مختلفين يالعدد من العقول التى 
لأشخاص التاس . ولا وجودله فى القوام › بل فى التصور ٠‏ قأما 
عقل الكل فيقال لمعنيين » لأجل أن الكل يقال لمعنيين : أحدهما 
جملة العالم » والثانى الجرم الأقصى الذى يقال لجرمه جرم الكلء 
ولحر كته حر كة الكل » لأن الكل تحت حركته فعقل الكل » والكل 
فيه ياعتبار المعنى الآول » لنشرح اسمه : انه جملة الذواتالمجدة 
عن المأدة من ج جميع الجهات التى لاتتحرك بالدذات ولا يالعرض › 
ولا ERE‏ بالرية < وآخر عدة هته الجبلة هو العقل 


۹۲ 


الفعال فى الأنفس الانسانية “ وهذه الجملة هى ميادىء الكل بعد 
المبدآ !لاول ٠‏ والميدا الاول هو ميدع الكل “ واما الكل منسه 
يالاعتبار الثانى فهو العقل الذى هو جوهن مرد عن المادة من كل 
الجهات » وهو المحرك بحركة الكل على سبيل التشويق لتفسه ” 
ووجوده آول وجود مستفاد عن الوجود الأول“ وآما الننسى الكلية 
و نفس الكل ٠‏ فالنفس الكلية هو المعنى المقول على كثيرينمختلفينفى 
جواب ما هو ٠‏ والتى كل واحد منها نضس خاصة لشخمى » ونفس 
الكل على قياس عقل الكل جملة الجواهن الغير جسمانية التى هى 
كمالات مدبرة للآجسام السماوية المحركة لها على سبيل الاختيار 
العقلى » والجوهر الغير جسمانى الذى هو كمال اول للجرم الأقصى 
يحرك به كحركة الكل على سبيل الاختيار العقلى ٠‏ وتسبة تفس 
الكل الى عقل الكل كنسبة انفسنا الى العقل الفمال “ وتقمس الك 
هو ميدآ قريب لوجود الاجسام الطبيعية › ومر تبته فى نيل الوجود 
يمد مر تبة عقل الكل » ووجوده فائض عن وجوده (1) » ˆ 


_ يتضح لنا من هذا النص أن اين سينا يأخذ يوجهة تظر 
اأرسبطو فى النغقس وعلاقتها بالجسم ٠‏ فهى من هذه الوجهة صورة 
الجسم وفعله الاو ٠‏ كما آنه يأخد يوجهة تظر اقلاطون فى 
طييعة النقفس SS O‏ 
يكشف ابن سينا عن الطبيعة الروحية للتقس “ 

وكما أخذ ابن سينا عن أرسطو وافلاطون وجهة .نظرهما فى 
النفبس وطبيعتها وعلاقتها بالجسم فقد آخذ أيضا عن أفنوطين 
تظرية الفيض ليفسر بها وجود التقس فى هذا المالم ٠‏ و 
هذه النظرية الواحد آو الاول على قمة الوجود > قهتا الواحد أو 
الاول ليس وجودا واتما هو ميد للوجود › يفيض عنه الذ رة 6 
لأنه کامل من جمیع جهاته . وهذا الكمال ية يقتضى الجود بالوجود » 


(۱)( ابن سينا » تسع رسائل رسالة فى الحدود س ۸۱ - 


E 


ولا كان البدآً الاول و'حدا كان لايد أن يكون المعلول الاول له 
واحدا ٠‏ وهذا العلول الاول ينيض عن المبدا الاول بضرب من 
التأمل والتعقل ٠‏ وذللك كان أول مأ يفيض عن الاول أو الواحد 
عقل واحد ٠‏ وهذا العقل الواحد اذ يتأمل الواحد آو المبدا الاول 
ويعقله تفيض عنه تفس كلية هى نفس العالم ٠‏ وعن تلك النفس 
الكلية تقيض النفوس والحركات الجزئية فى هذا العالم ٠‏ 


القفصل السادس 
النفس النباتيية 

٠ التغذية‎ ١ 

٠ النمو‎ ۲ 

٠ التوليد‎ ۴ 


التقس النباتبة 


: التخذيبة‎ ١ 
والفذاء جسم‎ ٠ التغدية هى الوظيفة الأولى للنفس النباتية‎ 
مباين لجسم الغتذئ بالفعل » شبيه له بالقوة » آى حاصل على‎ 
» ما يمکن آن يتحول الى جسم الكائن المغتذى وأن يصير جزءأً منه‎ 
۰ ولذلك لا يغتذى الكائن الحى ألا بموأد معينة تلائم جسمه‎ 
ووظيفة النفس أن تحيل هذه المواد المتباينة يالقعل لجسم الكائن‎ 
الحى الى شىء شبيه بطبيعة الجسم الحى ليعوضه عن مقدار مما‎ 
ریتحلل مته » ویزید من مقداره فی آول کوته » آی يساعده على‎ 

ا 

ولا يستحيلل الغذاء دفقعة واحدة الى طبيعة الجسم الحى › 
ولكنه يفقد آولا قوامه وكيفيته بواسطة القوة الهاضمة » وهى 
قوة تخدم القوة الفاذية » لأنها تذيب الغذاء فى الكائن الحى › 
وتعده للنقوذ الى مختلق أجزاء الجسم , ليتحول فى كل عضو من 
أعضاء الجسم الى شىء شبيه به » آى يفقد النذاء جوهره ويتحول 
الى جوهر المغتذى ليعوضه عما تحلل منه › « فالقوة الغاذية تورد 
اليدل » آى بدل ما یتحلل وتشبه وتلصق » (۱) آى تحيل الغذاء 
الى شىء شبيه يكل عضو من أعضاء الكائن الحى » وتلمق الغذاء 
به لتعوضه عما تعلل مته -“ 

والكائنات الحية باقية ما بقيت القوة الغاذية › فان بطلت لم 
يعد للنبات والحيوان وجود - فالتغذية اذن ضرورية للكائنات 
الحية ٠‏ 


ن د س 


(۱) ابن سینا » کتاب النقس سس ۳ة ٠‏ 


۹۸4 


۲ النمو : 
أما القوة النامية فهى تنشط فى أول وجود الكائن الحى » 

وتسلب الجسم جانبا من الغذاء فتلصقه بأعضاء الجسم التى 
تحتاج الى الزيادة للتزيد فى تلك الأعضاء » فالقوة الناميسة 
تفترأق عن القوة الغاذية من حيث أن النامية تفعل فعلها فى أول 
أحوال وجود الكائن الحى الى أن تكتمل صورته الطبيمية » أى الى 
آخر النشوء » قيتوقف فملها » بينما الغاذية تستمر فى وظيفتها 
طوال حياة الكائن الحى » فان توقفت توققت الحياة ۰ ومن چهة 
أخرى قان وظيفة القوة الغاذية « أن تؤتى كل عضو الغذاء بقدر 
عغظمه وصغره » وتلصق به من الغذاء يمقداره الذى له على 
السواء » )١(‏ » أآى أن القوة الفاذية توزع الغذاء على الأعضااء 
بنسب محددة وفقا للتسب القائمة بالفعل مين أعضاء الكائنالحى؛ 
بفغرض تعريض الأعضاء عما تحلل منها من‌غير زيادة أو نقصانآما 
القوة النامية فانها تزيد أو تنقصمنقدر أعضاء الجسمالى أنيبلغ 
الجسم حدا ونسبة معينة يقف فى نموه عندها ٠‏ يقول ابن سينا 
« وریما کانت أعضاء هى فى أول النشوء صفرة » وأعضاء هى 
فى أول النشوء كبيرة » ثم يحتاح قى آخر النشوء الى آن يصير 
ماهو أصغر آكبر » وما جو آكبر أصغر » فلو كان التدبير الى 
الغاذية لكان يستمر ذلك على نسبة واحدة ٠‏ فالقوة الغاذية من 
حيث هى غاذية تأتى بالغذاء , وتقتضى الصاقه بالبدن على النحو 
N‏ الوجه الذى فى طبعها 
أن تفعله عند الاسمان -“ وأما النامية فتوعز الى الغاذية بان تقسم 
ذلك الغذاء وتنفده الى e EA‏ تقتضى التر بية » خلانا لمقتضى 
القاذية ٠‏ والغاذية نا فى ذلك » لأن‌الغاذية هى محالة ل 


)1( ابن سينا »> کتاب النقس ص ٥‏ 


۹۹ 


الملصقة » لكنها تكون متصبرفة تحت تصريف القوة المربية > والقوة 
الم بية انما تنحو نحو تمام النشوء » ٠ )١(‏ 


ولكل كائن حى حد وتسبة فى الزيادة والتمو يقف عندهما* 
وهذا الحد يلائم الكائن الحى وتوعه » وهده النسبة مرعية دائما 
وملاحظة بين أعضاء جسم الكائن الحى ٠‏ وهنا الحد وهذه التسية 
راجمان الى الصورة آى الى النقس لا الى المادة أو الجسم - ان 
التغذية ليست مجرذ اضافة عناص مادية » والا كان الكائن الحى 
يتمو ياستمرار الى غير حد كلنا أضفنا له عناصر جديدة ٠‏ ولكان 
ينمو فى الجهة التى نضيف اليه فيها تلك العناصر ء فلا يكون بين 
أعضائه نسبة أو تتاسب ٠‏ ولكن الكائن الحى ينمو من الداخل . 
ومن جميع جهاته على السواء ˆ وهو یقف قى نموه عند حد معن» 
كما آن التتاسب بین آعضائه مرعی دائا > فما السبب فى ذلك ؟ 
لا يمكن أن يكون ذلك سيبه المادة » لأن ذلك ليس من وظيقسة 
التفس ٠‏ 


وليست النأار والحرارة مصدر الزيادة والنمو > ولكن التفس 
هی التى E E Cl lS r BE‏ 
بدور ها تحدث التغبرات فی الطعام ˆ 


١‏ التوليد: 


ثم هتاك قوة آخرى هى القوة المولده »› تيدأ نشاطها عتدما 
يقترب الكائن الحى من استكمال ثموه » آى عتدما تكاد القوة 
النامية من آن تفرغ من أداء وظيفتها ٠‏ ووظيقة القوة الموالدة 
توليد البزر والمنى لحفظ النوع ٠‏ فغاية القوة الغاذية هى حفظ 
الفقرد » وغاية النامية هى استكمال صورة القرد » آما المولدة 


(۱) ابن سینا » کتاب النتس ص ٥۴‏ ٤ه‏ 3 


فغايتهاً حفظ النوع ٠‏ يتول ابن سينا : « وبالجملة فان ألقوة 
الفاذية مقصودة ليحفظ بها جوهر الشخص . والقوة الناميسة 
مقصودة ليتم بها جوهر الشخص . والقوة المولدة مقصودة ليبقى 
بها النوع » اذ كان حب الدوام آمرا فاثضا من الاله تعالى على كل 
شیء .»> فما لم یصلح أن یبقی بشخصه ویصنح آن یبقی بنوعه فانه 
تنمبث فيه قوة الى استجلاب بدل يمقبه ليحفظ به نوعه ٠‏ فالغاذية 
تور یدل ما جال من المي و ار تورد یدل ما یتحلل من 
النوع » () ٠‏ 


تلك هى وظائف النفس النباتية وملكاتها عند ابن سيتا > 
وهی هی عند رسطو من غير فرق (۴) ٠‏ لكن الفرق بين 
الفيلسوفين يظهر لنا فى مسالة أصل الحياة ٠‏ فارسطو كان يمتقد 
بالتولد الذاتى فى بعض الحيوانات الدنيا » أآى بتولدها اتفاقا 
من الطين أو من مواد متعفنة ٠‏ وقد اضطر أرسطو الى هذا الاعتقاد 
ا کان يبدو من مطابقته للواقع » وقد ظل هذا الاعتقاد ساندا 
عند العامة والخاصة على السواء الى أن بين باستور ءاعد فساده 
فى القرن التاسع عشر ٠‏ يبد أن أرسطو لم يكن يعزو للممادة 
الأرضية قوة ايجاد الحياة وانما كان يعزو هذه القوة الىالشمس»› 
وهی فی رآیه ورآی القدماء كوكب سماوى حاصل على قدرة فائقة 
لقدرة العناصر الأرضية » وذلك بعكس العلماء القائلين بمذهب 
التطور فى العصر الحديث , فانهم يدعون أن المادة تستطيع أن 
توجد الحياة متى توفرت لها بعض الظروف الاستثنائية ٠‏ 
٠.‏ آماابن سينا فلم يتابع أرسطو فى هذا التمور الوثنى 
٠‏ لمسآلة أصل الحياة » وانما قال بأن اله هو الذى يهب الحياة » لأن 
القوة المولدة « متسخرة تحت تدبير المنقرد بالجيروت » (۳) ٠‏ 


٥٤ این سينا » كتاب النقس ص‎ )١( 
اتظر‎ )۲( 
٠ ٠٤ اين سينا . كتاب النفس ص‎ )۳( 


الفصل السابع 
النفس الحيوانيية 

٠ ساسحالا-١‎ 

۲ - الحواس الظاهرة ٠‏ 


٠ الحواس الباطنة‎ - ٣ 


القصل السايع 
اقش السواة 
١‏ الاحساس : 


ا ر ا ی 
الحاس تغيرا كيفيا بتأثيي موضوع الحس »> ولكن الاجساس فمل 
ابی يخرج فيه الحاس من القوة الى القعل ٠‏ فالعضو”الحاس 
حين يقبل صورة المحسوس فانه يتقدم الى حال الشمل ويحفق 
بلك كماله الخاص په مع بقائه كما هو ° قألاحساہ س اذن تغير من 
حالة القوة e aT‏ 
الاحساس تغيرا فيجب أن نمي بين نوعين من التغي : 


(1) التغي الذى يحدث فى الطبيعة ومعتاء 0 
شیء آخر » آی احلال شیء بشیء آخر »› آو احلال شیء بضنده .٭ 
فمثلا البذرة عندما نضعها فى التربة ونتفهدها بالرى والسماد 
تتكسر وتفقد صورتها أى تفسد ويتكون متها شجرة ٠‏ وكذلك 
الام عددما يغلى تسد صورته السائلة وتتكؤن صورته الفازية ء 
قالتغبر فى الطبيعة عبارة عن كون وفساد - 

( ب ) آما التغير فى الاحساس فليس كون ولا فساد . لأن 
العضو الحاس لا يفسد بخروجه من القوة الى الفعل ٠‏ ولكته 
يتكمل بالصورة المحسوسة التى يقبلها لأن كماله هو فى تام 
تأديته لوظیغته - يقول ابن سينا : ( واتفعال الحاس من المحسوس 
ليس على سبيل الحركة » اذ ليس هناك تفير من ضد الى ضد » بل 
هو استکمال » آعنی آن e‏ کان ا 
بالفىل) (1) ‹ ّ 
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تمثلت فی حى ) (۱) . 


ولكن التفدذية هى آيضا عملية تمثيل»فما الفرق بين التمثيل 
فى الاحساس والتمثيل فى التغدية ؟ ٠‏ 


فی التغذية يتحول الخذاء الف شبيه يجسمنا الى شىء شبیه 
پجسمنا ٠‏ فالتغدية فى جوهرها وحقيقتها ليست سوى تحويل 
الداء المي شبیه بجسمنا الى شیء شبیه بجسمنا » فالعذاء الذى 
نثناوله من خضر ولحم وفاكهة غير شبيه بجسمنا » ووظيفة القوة 
الغاذية هى أن تحيله الى لحم وعظم ودم آی الى شىء شبيه بجسمنا 
ولكن المكس يحدث فى الاحساس اة يتحول العضو الحاس الى أن 
يتمثل بالمحسوس » فالعضو الحاس » آى الشببيه يتحول الى غير 
الشبيه » وذلك كتمشيل الشبكة فى المين يصورة الشىء . أو تصبح 
اليد ساخنة اذا وضمت فى ماء ساخن ٠‏ 


بعبارة آخرى التمثيل فى الغذاء هو تحول شىء غير شبية الى 
شىء شبیه › آما التمثیل فی الاحساس فهو تحول شىء شبیه الى 
شىء غير شبیه ٠‏ لكن الفرق المهم بين التغدية والاحساس هو آنه 
فى التغدذية تمثص مادة الطعام نقسها * بينما الاحساس عبارة 
عن قبول صوزة E‏ ترى النار تنطبع فى العين 
صنورتها دون مادتها » ولو انطبعت مادتها فى العين لاحترقت ٠‏ 

ولكن الاحساس هو مجرد غملية استقبال الور ؟ و 
عملية اسثقبال الصور تعثى الشغور بالصور أو الائتباه للصور ؟ 
وهل يعتبر ذلك وصفا حقيقيا للادراك ؟ واذا كان المضو الحاس 


٠ ٦۲ ابن سينا » كتاب النقس ص‎ )١( 


يصبح شبيها بموضوع الاحساس فان ذلك لا يساعدنا على فهم 
العقل لبعض خصائص الموضوعات و الأشياء - 


() حاسة اللمس : 

ويسميها بن سينا يألحاسة اللمسية»وهى عنده !ول الحواس 
« وأول الحواس الذى يصير به الحيوان حيوأاتا اللمس » )0( 
فالحيوان حيوان لكونه ساسا باللمس,ولدلك كانت حامةاللمس 
حاصلة لکل حیوان › يدرك بها ٹآئ الأشياء عليه وما ینفعه منها 
وما يضره » ینز غ الى ما يتوسم فيه المنضعة واللدة ويهرب مما 
يتوسم فيه الضرر والالم ٠‏ ويقول ابن سينا « والعس طليصسة 
للنفس + فيجب آن تكون الطليعة الأولى وهو ما يدل على ما يقع 
يه الفساد ويحفظ به الملاح . وآن تكون قبل الطلائع التى تدل 
على أمور تثعلق بيعضها متفعة خارجة عن القوام أو مضرة خارجة 
عن ألفساد ٠‏ والدوق وان کان دالا على الشىء الذى به تستبقى 
الحياة من المطعومات فقد يجوز أن يعدم الذوق ويبقى الخيوان 
حيواتا » فان الحواس الآخرى ريما أعانت على ارتياد الغذاء 
الموافق واجتناب الضار » وأآما الحواس الاخرى فلا تعين على معرفة 
أن الهواء المحيط ء بالبدن مثلا محرق آو مجمد “ وبالجملة فان 
الجوع شهوة اليايس الحار والعطش شهوة البارد الرطبءوالغداء 
بالحقيثة ما يتکیف هده الكينيات التى یدر کھا اللمس وآما 
الطعوم فشطييبات » فلدذلك كثرا ما يبطل حس الدوق لآفة تعمرض 
ويكون الغيوان باقيا » فاللمس هو أول الحواس ء ولايد منه لكل 


حیوان آرضی (۲) »> ۰ 


() ابن سينا + كتاب النفس ص 1۷ ٠‏ 
(۲) المرجع السابق ص 1۷ ٠.۹۸‏ 


a 


. فحاسة اللمس اذن ضرورية لوجود الحيوان بينما شائ . 
الحواس الأخرى ليست ضرورية لوجود الحيوان > وان كان مهنة 
فى اضفاء الكمال على وجود الحيوان ٠‏ 


ولحاسة اللمس موضوعات عده هى الحار والباړد . والرطب 
واليايس » والأملس والخشن » والملب واللين » والخفيف 
والثقيل » فهى مجموعة من حواس يعتبرها اين سيتا-جنسا له 
توا ةا ؤيشيه ان تکون قوی اللمس قؤیى كثيرة كل واخدة منها 
تحثض بمضادة » فيكون ما:يدرك يه المضنادة ة التي بين الثقيل 
والخفيقه عب الذى يدرك به الضاأدة الت ”بين الحازر والجارد ء فان 
هذه أفتال آولية للحس يجب أن يكون لكل جنس متها قوة خاصة ء 
آلا آن هذه القوی ما انتشرت فی جمیع , الج السو طت ت 
دة ((› : 
وقد آید الملم الحديث هتا الرآى ٠‏ وشت آن اللمس حاسة 
مركية » وأن لنا أعضااء تحس الحرارة وأخرى تحس البرودة 
وآخړی تحس المقاولة والصلاية وغيبرها تحس اللذة والآلم ٠‏ 


ولا كانت حاأاسة اللنس ھی حاسة اللاز والمولم والنافسع 
والضار وجب أن يكون جميع البدن حساسا باللمس لحماية جميع 
أجزاء البدن من القساد الى قد يلحقها من غيابآلةخاسة اللمبښش ٠‏ 
والآلة الطبيمية لحاة اللنس آو عضو اللمس هو اللحم والمصب. 
وهده الآلة ي آن تکون فی ذاتها خارة ولا باردة يالفغل » 
ولكتها وْسْط بين العارَ واثبارد والرطب اليا بس :ة أى:آتها مزاج 
خوط بقن الكيفيانتة المحنسوسة لا تح الا ما يزيد على كيغيتها* 
ولا كانت كل حاسة تستلزم وسطا بينها وبين محسوساتها .» فان 


اللحم و العصب آو اللحم العصبى ‏ وهو الالة الطبيعية لحاسة 
اللمس وموضوعاتها ٠‏ فاللحم آلة وواسطة معا » يقول اين سينا 
« وقد اتنق فی اللمس آن كانتالالة الطبيعية بعينها هى الو اسطة» 
ولا كان كل واسطة يجب أن يكون عادما فى ذاته لكيقية‌ما يؤديه 
حتی اذا قبلها وآداها آدی شیئًاً جدیدا فيقع الانفعال عنه ء ليقع 
الاحساس. به » والانقعال لايقع 1 عن جدید › کان كذلك آینا 
آلة اللمس ٠‏ لكن المتوسط الذى ليس هو مثلا يحار ولا يارد يكون:' 
على وجهين : أخدهما على آته لاحظ له من .هاتين الكيفتين أصلا .. 
والثانى ما له حظ متهما » ولكن صار فيه الى الاعتدال > فليس 
بحار ولا پارد » بل معتدل متوسط ٠‏ ثم لم يكن أن تكون آلة 
اللمس خالية أصلا عن هذه الأطراف يسيب المزاج eks‏ 
e‏ 


( ب ) الذوق والشم ٠‏ 


قلنا ان الغذاء ضرورى للكائنات الحية » لأنها باقية مابقيت 
تغتذى » ومن هتا كانت آهمية الذوق فى حفظ حياة الحيوان › 
لأن وظيفة الذوق هى تشهية الغذاء » والتميين بين ما يستساغ 
وما لا يستساغ » فيقبل الحيوان تبعا لذلك على الطعام آو يعافه ٠‏ 
ولدلك يآتى الذوق بعد اللمس من حيث هو طليعة للنفس مرتية 
لحفظ حياة الحيوان “ وبين الذوق واللمس وجه شبه ووجه 
اختلاف , وجه الشبه هو آن كل ما يدرك بالذوق يدرك بأللمس 
فى أغلب الاحيان » آما وجه الاختلاف فهو آن ملامسة القذاء. 
لا تكنى لاستساغة طعمه بيتما تكفى مجرد ملامسة الحرارة 
للاحساس بها ٠‏ وعند ملامبة الغذاء يقوم اللعاب يدور الوسيط 


A 


أو المساعد على قبول الطعم ٠‏ واللعابُ وان كان يساعد على قيول 
الطعم الا آنه هو نقسه لا طعم له » ولو غلب عليه طعم ما پسيب 
مرض كمرض المرارة أو الحموضة المعحدية مثلا لما أمكنه أن يؤدى 
الطعم يصحة ٠ )١(‏ لكن الوظيفة الاساسية للعاب هى اذاية الحذاء 
وتحويله من الحالة الجافة الى الحالة شبه السائلة التى تجده عليها 
قبل البلع » لان الذوق هو مذاق لاشياء سائلة ٠‏ ولذلك كان 
اللسان _ وهو آلة الذوق _ وسطا بين الجفاف والسيولة ولو علب 
الجفاف أو السيولة على اللسان لما أمكننا تذوق الطمعام ٠‏ 


وأنواع الطعوم التى يدركها الذوق عند اين سينا هى 
الحلاوة والمرارة > والحموضة والقبض »ء والعفوصة(۲)والحرافة 
والدسومة والبشاعة (۳) والتفه ٠ )٤(‏ هذه الانواع تنقسم قسمة 
آولى الى الحلو والمى > وتنقسم قسمة ثانية الى الريان والمالح › 
والريان قريب من الحلو أما المالح فقريب من الم » وبين هذه 


1 ٠ اين سينا » كتاب التفس ص ۷ه‎ )١( 

(۲) جاء فى لسان العرب لابن منظور فى مادة عقص ١‏ العقص ٠٠‏ ليس من 
كلام آهل البادية ٠‏ قال ابن يرى : المقص ليس من نبات أرض المرب » ومته 
اشتق طمام عنيص : بشع » وفيه عفوصة ومرارة ونقيض يصر ايتلاعه » ٠‏ 

(۳) جاء قى لسان العرب « يشع ٠٠‏ اليشع ٠‏ الخشن من الطمام واللتاس 
والكلام ٠‏ وفى الحديث : كان رسول الله عليه وسلم يأكل البشع إى الخشن الكريه 
الطعم » يريد آنه من يكن يذم طعاما ٠‏ واليشع طعم كريه » وطمعام يشيع ويشمع من 
البشع : كريه » وطعام بشيع وبشع من اليشع : كريه يأاخة الحلق .بير البشاعة » 
تضايق الخلق يطعام خشن » ٠‏ من الواضح أن البشاعة تقايل الدسومة ٠‏ 

)٤(‏ يقول اين منظور : « ٠٠١‏ والأطعمة التفهة التى ليس لها لمم حلاوة 
آو حموضية أو مرارة ٠‏ ومنهم من يجمل الخبز واللحم منها » اما اين سينا قيمثل 
للطموم التفهة بالماء وبياض البيض ٠‏ انظر كتاب النفس ص ٠ ۷١‏ 


SNS 


الانواع تع الطعوم اف واللاذعة اة والحامضة < 
والدسمة واليشعة وغيرها ٠‏ فالحلاوة والمرارة هما الطممان 
الاوليان البسيطان ˆ 


ناحا الق فبا ابن سيا ا اعبش في ميق 
موضوعاتها من حاستى الذوق واللمس »> فالانسان « لا يقبل 
الرواثح قيولا قويا حتى يحدث فى خياله منها مثل ثايتة كا 
ل اللو ا ل E‏ 
أن بغش الروائح قحبل تفس ضفات الطعوم واسائها » a‏ 
للروائح « من مشاكلتها للطعم اسم » فيقال : رأئحة حلوة»ورائحة 
حامضة » كأن الرواءٌ ثح التى اعتيد مقار نتها لطعوم ما تنسب اليها 
و تمرف بها » (۲) ٠‏ ولكن لا كانت حاسة الشم كما قلتا شمف 
من حاسة الذوق فى تمييز موضوعاتها وجب آن تطلق مثل هذه 
الاسمام والصقات على الشم عن طريق الاستعارة ٠‏ فمثلا عندما 
نقولٰ : اللمسل حلو المداق » ونقول : رائحة المسل حلوة ء قان 
وصفنا لرائحة المسل بالحلاوة ينبغى آن يحمل على سبيل 
الاستعارة ٠‏ آما الروائح فلا توصةق الا آنها روائح طيبة وروانح 
غير طيبة ٠‏ 


ویستلزم الشم وسطا لا رائحة له ء هذا الوسط هو الهواء 
والاء » لان الحيوانات المائية تشم أيضا مثل الحيوانات البرية ˆ 
ويقع الشم للحي أن من غير حا الى التشمم اذا کان الحيوان 
لا ي یستنشق » آما اذا کان الحيوان ي يسشنشق كالانسان مثلا فانسه 


وقارن ايض 
(۲) أبن سيتا » كتاب النفس ص ۲۷ ٠‏ 


8 


لا يشم الا عتدما يستشق » فان أمسك عن الاستنشاق لحظة لا 
٠‏ يمكنه الشم » يقول ابن سيتا : « وكما آنه ليس كل حيران يحتاج 
الى تحريك الجفن والمقلة قى أن يبمر ء كذلك ليس يحتاج كل 
حيوان الى استنشاق حتى يشم » قان كشرا منها يأتيها الشم من 
غي تشمم » (1) ٠‏ 

( ع ) السمع ٠.‏ ., 

قبل أن يتكلم ابن سينا فى السمع يبدا ببيان ماهية الصوت؛ 
وحقيقته فيقول : « ان الصوت ليس مرا قائم الذات » موجودا 
ثابت الوجود » يجوز فيه ما يجوز فى اليياض والسواد والشكل 
من أحكام الثبات e‏ بل الصوت بين واضح من مره أنه آمر 
يخدث : وآنه لیس يحدث الا عن قلع أو قرع ٠٠١‏ ولا تجد أيضا 
مع كل قرع صوتا »> فان قرعت جسما كالصوف يقرع لين جدا 
لم تحس صوتا » يل يجب أن يكون للجسم الدى تقرعه مقاؤمنة' 
ما » وآن يكون للحركة التى للمقروع به الى المقروع عتف صارم » 
فهناك يحس » وكذلك اذا شققت شيئًا يسيرا » وكان الشىء لا 
صلابه له لم يكن للقلع صوت البتة“والقرع بماهو قرعلايختلف»ء 
والقلع أيضا بما هو قلع لايختلف » لان آحدهما امساس والاخر 
تقريق ٠٠‏ ولان كل صاير الى مماسة شىء فيجب آن يقرغ لنفسه 
مكان جسم آخر كان مماسا له لينتقل اليه » وكل مقلوع عن شىء 
فقد يفرغ مكانه حتى يصار اليه * وهتا الشىء الذى فيه هذه 
الح ر كات شىء رطب سيال لا محالة اما ماء اما هواء , قیکون مع 
٠‏ كل قرع وقلع حركة للهواء آو ما يجرى مجراه اما قليلا وقليلا 
ويرفق > واما دفعة على سبيل تموج أو انجذاب بقوة ٠‏ فقد وجب 
آن ها هتا شيا لايد آن يکون موجڃودا عند حدوث الصوت › وهو 
حركة قوية من الهواء آو ما يجرى مجراه» (۲) ٠‏ 


(۱) این سینا » كتاب التقفس ص ٠.۸١‏ 
۰ (۲) المرجع السایق ص ۸۱ ٠.۸٣۳‏ 


س ¥ 


يتبين لتا من هذا النمن أن الصوت لا يحدث عن كل الاجسام 
واشنا ا المصقولة والصلبة : قالموف 
والاسقتع مثلا لا یحدئان صوتاً > پینما تحدث العادن والاچسام 
الصلية -الصوت کالتحاس والخشب ٠‏ وكذلك يحدث الصوت بين 
الاجسام بالقر ع أو بالقلع > وينتقل السوت عن طریق الحر كة 
المت يحدتها فى الهواء آو الماء ء وهى تموجنات اذا انتهت الى 
صاخ الاذن._ حيث بوک کو ف هوا واک يتموج 
بتمو ج ما ینتھی اليه » وورأءه کالجدار رون عليه العصسب 
E SEE‏ 


یتین لتا آیضاً آن ابن سینا لم یتناول ا الحيوان 
N EE‏ 


(د) البمر 2 


یبدا این سینا اكلا hs‏ بالیحث ا والشقيف 
واللون والتفرقة بين هذه الكيفيات فيقول ١‏ «,وهذا اذى نسميه 
ضوما ممل الذى للشمس والتار فهو :المعنى الذى يړی لذاته 
فان الجرم الحامل لهذه الكيفية اذا وجد بين البصر.وبينه شىء. 
کالهواء والماء رى ضرورة من غير حاجة الى وجود ما يحتاج اليه. 


(۱) ابن سینا » کتاب النفس ص ٠*۸٤‏ ` : 
0( يلاحظ أرسطو إن الحيوانات التى تحدث الصوت هی الحیوانات التي 
تستنشق الهواء > وذلك لأآن الهواء ضروری * فالهواء الذى يستنشقه ˆ 
. الحيوان قد يسرته له الطبيعة ليخد أغرضنين + الأول خفظ خيشتاة -* 
الحيوان » والثانتى مساعدة الكائنات الحية الراقية كالانسان عل بلوغ 
الكمال لأن الهواء هو الدى ييسر التطق والكلام ٠‏ 


۲ س 


الجدار آلذى لا يكنى فى أن يرى على ما هو عليه وجود الهواء 
والماء ونما يشبههما بينه وبين البصر »بل يحتاج الى أن يكون الشىء 
الذى سميناه نورا قد غشيه حتى يرى حينئذ . ويكون ذلك التور 
تآثیرا من جسم ذی ضوء فيه اذا قابله وکان بيتهما جسم ليس من 
شانه آن يحجب تأاثر المضىء فى قايل التور کالهواء والماء فانه 
همين ولا يمنع ٠‏ فالاجسام بالقسمة الاولى على قسمين : جسم ليس 
من شآنه هذا الحجب المن كور وليسم الشاف » وجسم من شأنه هذا 
.الحجب كالجدار والجبل » والتى من شأنه هذا الحجب فمته ما من 
شأنه آن يرى من غير حاجة الى حضور شىء آخو بعد وجود المتوسط 
الشاف » وهذا هو المضىء كالشمس والنار - ومثله غير شقاف . 
بلى هو حاجب عن ادراك ما وراءه » فتأمل اظلال المممباح عن 
المصباح قان أحدهما يمتع عن أن يغمل الثانى فيما هو بيتهما » 
وكذلك يحجب البصر عن رؤية ما وراءه > ومته ما يحتاج الى 
حضور شىء آخر يجمله بصفة وهذا هو الملون ٠‏ فالضرء كيفية 
القسم الأول من حيث هو كذلك > واللون كيفية القسم الثانى من 
حيث هو كذلك (۱) » ۰ 

فالاجسام اذن على ثلاثة اقسام : مضيئثة وملونة وشنافة ٠‏ 
آما الشقافية فيبدو آنها خاصية لازمة لكل ما هو مرثى من ضوء 
ولون » ولكنها ليست هى فى ذاتها مرئية ٠‏ وذلك كشافية الماء 
وهده الخاصية ليست لازمة لكل ما هو مرثى وحسب انما هی 
آيضا خاصية عضو الايصار . فان حدقة العين تتكون من مواد 
شفيفة كالماء “ما الاجسام الملونة فلايمكن رؤيتها الا فى الضوء٠‏ 
۰ وتستلزم الرؤية وسطا بين الثىء المرئى وعضو الايصار » 
وذلك يتبين من حقيقة مشاهدة وهی آن آی شىء مرئی لو وضع 
مياشرة فوق المين فاننا لاثراه - 


NAT 


( ه ) المحسوسات المشتركة والمحسوسات يالعرض ٠‏ 


تلك هى الحواس الخمس آو الحواس المفردة ومحسوساتها » 
کل حاسة متا ت تختص يمحسوس معين لا تستطيع حاسة أخرى أن 
قحسه » فاللون محسوس البصر »ولا يمكن آن نحس اللون ياللىمس 
آو بالسمع » وهكذا كل حاسة مع محسوسها الخاص * هذه 
المحسوسات الخاصة ندرکھا على ما هی عليه فی الخارج متى لم 
يكن فى حواسنا آفقة ٠‏ فحاسة البمر لا تخطىء فى ادراك الألوان 
اذا کاتنت العين سليمة وكان الم ئى مستوفياً لشروط الرؤية 
کوجود وسط وضوء ومسافة ملائمة وغيرها ٠‏ وعلی ذلك فكل 
الحجج التى يوردها الشكاك ضد الادراك الحسى لا تمس س الحواس 
المفردة ومحسوساتها ٠‏ : 


ولكن الى جانب الحواس المفردة ومحسوساتها محسوسات 
مشتركة ومحسوسات بالعرض ٠‏ آما المحسوسات المشتركة فهى 
المقادير والأوضا عو الأعدادوالحر کات‌والسکو نات‌والاشكالوالقرب 
والبعد والمماسة ٠‏ هذه محسوسات لا تحسها حاسة واحدة متقردة 
وانما تحسها عدة حواس مجتمعة « قاليصس يدرك العظم والشكل 
والعدد والوضع والحركة والسكون بتوسط اللون <“ واللىس 
يدرك جمیع هذا بتوسط صلابة آو لين ٠٠٠١‏ والدوق يدرك العظم 
بان يذوق طعماً كثراً منتشرا )١( » ٠٠٠٠‏ فكل حاسة تدرك هذه 
الكيفيات بواسطة موضوعها الخاص ٠‏ 


آما المحسوسات بالعرض فهى عبارة عن الجمع بين احسأسين 
مختلقين » ولكتهما وقما فى وقت واحد ویخصان شیئا واحدا › 


(۱) أبن سینا » كتاب انقس ص 0 د 


SNN 


مشلما اذا رأينا رجلا فقلنا : هذا ابن فلان » فليس البصر هو الذى ` 
يدرك علاقة البنوة ولا أى حاسة من الحواس . ولكننا عرفتا هذا 
الشخص بالبصر » وعرفنا عن طريق آخر آنه ابن فلان » فكلما 
رآیناه تذکر نا آنه این فلان » آو کلما قیل : ابن فلان » تذ کر نا 


` شخصه ° 


ويبدو أن الشكاك الذين يحتجون على قيمة المعرفة الحسية 
يستمدون جميع اعتراضاتهم من‌المحسوسات المشتركةوالمحسوسات 
يالمرض فيقولون مثلا : انا اذا نظر نا الى برج من يميد ظتناه 
مستديرا وهو مربع »> واذا نظرتا الى صفين موازين من الأشجار 
اعتقدنا أآنهما يتلاقيان فى نقطة بعيدة ٭ ولكن ليس من وظيفة 
العين أن تقدر المسافة إو الشكل » انما هو عمل طارىء عليها 
تعتاده بالمران » فاذا أخطأت فيه لم يكن هذا الخطاً حجة عليها 
يالذات » وانما الاحتجاج الصحيح هو الذى يبين أن المين وسائر 
الحواس تخطىء فى ادراك موضوعها الخاص »> وهذا لا يمكن 
اثباته اذا افترضنا أن الحاسة سليمة ٠‏ فالغطاً هنا ليس راجما الى 
البصر بل الى تسرعنا فى الحكم بناء على ادراك البصر * وهذا ما 
ما يحدث فى حياتنا اليومية ».فكثيرون لا يستطيعون أن يقدرو! 
بالبصر الأيعاد الثلاثة لحجرة ما آو المسافة من نتقطة الى أخرى . 
آما المهندس والمشتغل بالبناء فانه يقوم بمثل هذا التقدير بسرعة 
ودقة لكثرة تجاريه - وعلى ذلك فالمحسوسات المشتركة محسوسات 
مكتسبة بتكرار التجربة والجمع بين احساسات عدة ٠‏ 


aN VE 


الحواس الباطنة : 


-(1) الحس المشترك ٠‏ ) 2 


آولا : ادراك المحسوسات المشتركة والسكون i‏ 
والمقدار بواسطة الحر كة » وتقصد بالحر كة هنا الحركة العقلية ٠‏ 
فنحن ندرك المقدار يحركة اليد وحركة المين 'تطوف حوله » عي 
آن اليد تدركه بواسطة الصلابة وتدركه العين بوأسطة اللون * 
قنحن تدرك المحسوس المشترك بالبصر لا من حيف هو ير 
وبالين لان ج هون > ولكننا تدرك ذلك بال ال 
الذى هو ملكة عامة مشتركة بين الحواس جميما ‏ ` 


ثانيا : ادراك المحسوسات بالعرض »> وينيغى آن تميز بين 
نوعين من المدر كات يالعرض :+ 


١‏ س عتدما نقول : إن هذا الأبيض اين فلان » قاتنا أدركنا 
انه !بن قلان عرضا عندما آدركتنا باليصر لوته الأبيض لأنه قد 
حدث عرضا آن اللون الأییش الذی شاهد تاه فى شخص ابن 2 
کان یمکھ آن نشاھدہ فی حائط آو امیآۃ ۔ 0 


۷ لکن هناك e‏ ا پالعرض e‏ ا 
)۳( ابن سينا › کتاب النتنس ص ٦۴‏ 
(۳) المرجع السایق م ٠ ٠١١‏ 


~1 - 


أكلنا تناحة وتدوقنا حلاوتها فى الماضى » فلما نرى تفاحه لو نها 
أحمر الآن نقول دون آن نتذوقها : ان هذا الأحمر حلو ٠‏ فالحلاوة 
هنا ادركناها بالبمر بمعنى من المعانى » ولكن تتيجة لخبرة 
ماضية تذوقنا فيها حلاوة التغاحة»وآدركنا هذه الحلاوة بالذوق ٠‏ 
ولكننا الان أمام تغفاحة مرئية فقط ولونها أحمر . وتقول مع ذلك 
انها حلوة رغم آننا لم ندقها الآن » فاعتمدنا هنا على الرؤية 
وحكمتا بأنها حلوة وذلك بناء على تجربة ماضية ٠‏ هتا على حد 
تعبي علم التفس المعاصر تذكر » ادراك ترابط معانى ٠‏ 


ثالثا : ادراك الادراك أى الشعور بحالتنا التفسية ٠‏ قالعين 
ترى الضوء واللونولا ترى رؤيتهاءو كذلك الأذن تسمع الأصوات 
على اختلافها ولا تسمع سنمها » وهكذا فى سائر الحواس ٠‏ فاذا 
کنت آشعر آنی راء وسامع فليس ذلك E‏ بل 
بفضل قوة ياطنة هى الحس المشترك ٠‏ 


رابما : التمييز بين موضوعات الحواس المختلعقَة »> وهذه 
وظيفة لا يمكن آن تقوم بها حاسة من الحواس الخمس لان كل 
حاسة من الحواس الخمس لا تدرك الا موضوعها الخاص » فلايد 
و .إن تقوم يهذه الوظيعَة ملكة خاصة تؤدى وظيفتها فى لحظة 
واحدة » وتميز بين موضوعات الحواس الختلفة كالتمييز بين 
الأبيض وال الح وبين المحسوسات فى كل حس ياعتباره جنسا 
كالتميين بين الأبيض والأسود > والحامض والمالح ‏ قان وظيفة 
العين هى ادراك اللون الأبيض والآإسود » ولكن التمييز بين 
اللون الابيض واللون الاسود ليس من وظيفة العين بل هو من 
وظيفة الحس المشترك ٠‏ 


ويكلبة واحدة الحس المشترك عند ابن سينا _ كما هو عتد 


¥ ن 


آرسطو (۱) يقابل ما د يسمى بالشعور أو الوجدان فى كتب عام 
النفسش الحديثة ٠‏ 


(ب) المغيلة : 


هى ملكة ناتجة عن الاحساس » لأن التخيل احساس ضعيف ٠‏ 
فنحن حين نرى الاشياء الماثلة آمامنا يالقمل تظل آثارها وصور ها 
بعد غیاب المحسوسات عنا كامنة فى قوة ١و‏ ملكة باطنة موجودة 
فينا هى المخيلة (۲) “ فالتخيل اذن هو ادراك المحسوساات فى 
وعلى ذلك فالتخيل مستقل عن المحسوس لأنه يدركه فى غيابه » 
بينما الاحساس متصل بالمحسوس لأنه ادراك مباشر فى حضرر 
المحسوس ٠‏ : 


فالمخيلة لا تؤدى وظيفتها عادة الا يعد الادراك الحسى.» 
والصور الموجودة فى المخيلة قد استمدت كل عناصرها من الادراك 
الحسى » فالصورة الموجودة فى المخيلة شبيهة باأصورة المحسوسة › 
ولكنها أقل منها حيوية كما انها أقل منها موضوعية ٠‏ فهنتاك 
فارق يكل تأكيد بين رؤية البحر وبين تخيل البحر » ونحن لو لم 
نر بحرا لما آمكننا تخيله ٠‏ لكن لا كانت المخيلة مستقلة عن 
المحسوسات باعتيار أنها تدرك المحسوسات فى غيابها فهى تسمل 
بحرية أكثر مق الأحساس » ولذلك يمكن آن تركب من الصور 
المختزنة فيها أشياء لا وجود لها فى العالم المحسوس ٠‏ قمشلا 
يمکن آن تتخيل حصانا له جناحان » والأصل فى ذلك آتتا سبق 
آن ر ایتا حمانا وسبق آن ر آینا طائر بجتاحين واختزنت هده 


Aristotle, De Anima. Book III PP. 425496.‏ ر 
(۲) ابن سینا . کتاب النفس سس ۱۷۰ 1۷١‏ * 
(۳) اين سينا النجاة م i ٠٠1١۴‏ 


ھا 


الصور فى المخيلة »و جستطيع المخيلة آن تركب من هاتين السور تين ' 

صورة جديدة هى صورة حصان بجناحين ٠‏ وعلى ذلك فالمخيلة.قوة 

مبدعة تساعد القتان على الخلق والايداع ٠‏ فالفنان يتناول 

الور المدركة بالاحساس ويجزتها الى عناصرز ويستطيع يعد ذلك 

أن يجمع بين هذه العناصر كما يريد فتصير قصيدة أو قطمة 
موسيقية أو أسطورة أو حكاية ٠‏ 


تلعب المخيلة دورا كبيا فى الاجلام » فعندما يهيط الادراك 
الحسى الى آضمعف درجاته كما هو الحال فى حالة التوم فان الصور 
المخزونة غى الغيلة التى سبق ادراكها بالحواس تظهر ناح 


وتخلعه *. .' 


لكن الاحلام "ليست كلها خادعة » فهناك أيضا الرؤيا السادقة 
التي تقع عن التخيل » وذلك عندما تعتاه النفس الصدق وتقهر 
التخيل الكاذب فتقع لها الرؤيا السادقة [() ٠ ٠٠‏ 


وين الناس من يرى مثل هذه الرؤيا الصادقة وهو فى حال 
اليقظة . وذلك اذا كان يتمتع بقدره فائقة من التخيل » وهسذه 
درجة من درجات النيوة » يقول ابن سينا ( وقد يتفق فى يعض 
الاس أن تخلق فيه القوة المتخيلة شديدة جدا غالبة حتى آنا 
لا تستولى عليها الحواس » ولاتعصيها المصورة » وتكون النفس 
أيضبا قوية لا يبطل التفاتها الى العقل وما قبل المقل انصبابها الى 
الحواس › فهرلاء يكون لهم فی البقظة. ما يكون لفرهم فى المنام 
من الحاله التى سنخبر عنها يعد » وهى حالة ادراك النائم مغفيبات 
يتيحققها بحالها آو بامثلة تكون لها » فان هؤلاء قند يعرض لهم 
مثلها فى اليقظة » وكثرا ما يكون لهم فى توسط ذلك أن يغيبوا 


1 ہہ 


آخر الأمر عن الحسوسات ويصيبهم كالاغماء » و کشر ا ما لا يكون؛ 
وكشرا ما يرون الشىء بحالة » وكثيرا ما يتخيل لهم .ماله للسبب 
الذدی یتخیل للنائم مثال ما یراہ مما نوضحه بعد › وکثرا ما يتمثل 
لهم شبح › ویتخیلون آن. ما يدر کو نه خطاب من ذلك الشسبح 
بألقاظ مسموعة تفل وتتلى › وهنده هى النبوة الخاصة پالقوة 
اانا رات آخری تشع ا ا 


قة والنبوة د فی شوم علم التفیں (۲) ۳ e‏ 
الآر سطى مسائل دی ينية لم يمرفها ارو من قبل ˆ 


(ج) الداكسة : 


هى ملكة وظيقتها ag‏ يالماضى i‏ 
لایمکن آن تؤدی وظيغتها يدون التخيل » فهى اذن مرتبطة بالتخيل 


(۱) ابن سیتا اء النقس م 1۷١‏ » وأنظر أيضا ابن سینا رسالة فی اثبات 
النبوات حتتها حتقها وقدم لھا میشال مرمورة > دار الهار لللشر » بروت 4 ° 
يبين الأستاذ مرمورة فى عرحه المتمع وتحليله الدقيق ال سالةالنيوة الخاصة بالقوة 
الحخيلة والنبوة الغاصة بالقوة الماقلة النظرية عتد اين سينا . ثم يتكلم عن 
ضرورة وجود النبى ووخيفته مفرقا بين وجهة نظر اين سينا ورأى الأشاعرة فى 
الحاجة الى وجود النيى › آنظر ص ۳١ . ۲١‏ من التصدير العام ر * وهته 
ھی الرمسالة الثانية فى مسلسلة الدراسات والتصوص القلسفية ا ف عليها 
الدکتور ماجد فخری أستاذ النلثة فی جامعة يروت الأمر يكية ورتیس الدائية 


الفلسغية فيها * أنظر أيضا !بن سيناءآحوال النفنس تحقيق یق وحقدیم الکن راخف 
فراد الأهوانی . القاهرة ۱۹٥۲‏ ۰ ص ۳٣‏ ۳۹ من المقدمة ص ۱۱۶ ۲۱ 
من التمن ٠‏ 


)( ابن سینا » کاب النفس سس ۱۸۲ _ ۱۸۷ ٠‏ وأنظر أيضاء 
&Avicenne, PP. 111-141.‏ ا Louis Gardet, La Pensee‏ 
Paris, 1951,‏ 


وتابمة له ٠‏ وليست وظيفة الذاكرة ادراك الصور الحأاضرة › 
ولكن وظيفتها ادراك الأحداث الماضية كيف يتم هذا ؟ نحن مثلا 
رآينا صديقا » هذا ادراك حسى » بعد عام يمكن ان تستميد المخيلة 
صورة هذا السديق » فتحكم الذاكرة بأن الضورة التى فى المخيلة 
ھی صورة هذا الصديق الذى سبق آن ر آیتاه منڌ عام . فالحكم 
على الصورة التى فى المخيلة يأنها صورة فلان من شان الذاكرة 
وليس من فمل المخيلة » يدل على ذلك أن المخيلة يمكن أن تسترجع 
أصورة صديق سبق آن قابلناه » ونظل رغم ذلك لا تعرق لمن هذه 
الصورة » فمهمة المخيلة هى اختز حزان الصورة واسترجاعها » أا 

مهمة الذاكرة فھی العذكر » وتساعد عليه الارادة »> وهو لذلك 
يخص الانسان وحده )۱( ٠‏ وقد تؤدى الذاكرة وظيفتها تلقائيا 
من غير قكر آو ارادة ویسمی فملها ڌکرا ۰ 


ول اذك وة ا اة وجعة اى اة رة 
الاحساس نفقسه أو ضعفه»ءولكتنا تحن نحن تستطيع آن تنمنحالاحساس 
الضميف قوة ياهتمامنا يه » فالاهتمام يمطى الموضوع وضوحا 
وقوة » وهو أمر مشاهد : فالتلاميد يحفظون بسهولة ما يميلون 
اليه من العلوم » والناس جميعا يذكرون بسهولة ما يتعلق يسه 
اهتمامهم ٠‏ وتوجد قواعد تسهل الحفظ والتذكر » وهذه القواعد 
ترجع الى ايجاد روایطل بين المحفوظات ٠‏ وما لاشك فيه آننا اذا 
رتبتا محفوظاتنا تر تيبا منطقيا أى مسلسلا بحسب قواعد عقلية 
وجد نا قى التر تيب المتطقى معونة كبيرة على التذكر ٠‏ فاذا طلب 
متا أن نذكر قصيدة آو لحتنا ابتداء من موضع لا يكون هو الأول 
فاتنا نشمر يالحاجة الى الايتداء من الموضع الأول حتى تأتى على 


(۱) این سینا » گتاب النفس ص ۱۹۲ ۱۸۷ ٠‏ 


~۷ 


آخر اللقصيدة أو اللحن »› وهذا التسلسل هو اأسبب فى كوتنا 
نحفظ الشعر يأسهل مما نحفظ النثرءلآن الوزن والقافية عاملان 
هامان من عوامل التسلسل ٠‏ وآكثر التاس يستمينون بالمسور 
البصرية فيتخلون المواضع المدكورة فيها أقسام الملوم فى كتاب 
معين » وبعضهم يتابع صفحات الكتاب فى مخيلته “ ويستطيع آن 
يدل فور!ا على المواضع الواردة فيه ٠‏ وكل هذا يدلنا على ميلغ 
مشار كة النفس فى التذكر بخلاف حالها فى الاحساس الذى رأينا 
آنه مقروض علينا ٠‏ 


:ةكرحلا-٤‎ 


ان الوظائف للنفس عند این سینا كما هى عند أرسطو ‏ 
هي التغذية والاحساس والحركة والتفكير - ونحن نتحدث الآن 
عن الوظيفة الثالثة وهى الحركة » فنتساءل : هل الحركة من فمل 
التفس كلها أو هى قعل ملكة خاصة من ملكاتها ؟ واذا كانت فمل 
ملكة خاصة من ملكاتها فهل تلك اللكة Bi hê GI‏ 
والتحريك ؟ ٠‏ 


من الواضح ان الحركة ليست من فعلى التفس الغاذية › لأن 
التبات وهو حاصل ملى تقس غاذية اليس له حركة يالنقلة من 
مكان الى آخر ۰“ وكذلك ليست الحركة من وظيفة النفس الحاسة» 
لآن بعض الحيوانات الحاسة غير حاصل على الحركة من مكان الى 
آخر کالاسفنح مثلا “ ثم ان الحركة ليست من فمل النقس الماقلة 
لاتدا سین تنک فی شی وشحم يانه یجب اتباعه أو اجتتابه » فان 
ذلك التفكير لا يحملنا يالضرورة على الاتباع آو الاجتناب » وانما 
يحملنا على ذلك الرغبة أو الشهوة٠ولكن‏ الرغية آو الشهوةرحدها 
ليست هى التى تحملنا على الحركة » ذلك لأن الناس الذين لديهم 
القدرة على السيطرة على رغباتهم وشهواتهم و کېت جماحها انا 


1۲ 


يحكمون عقولهم ».و یققون پعقولهم امام رغباتهم وشهواتهم ۰ 


اذن فالأصل فى الحر كة بادىء ذى يدء هو الرغبة او اإاشتهاء 
والتفكير المملى والتخيل » أى تخيل موضوع الرغبة » او تخيل ما 
نشهيه . فالتفدير والتخيل يدفمان ينا الى الحركة اذأ حركهممها 
موضوع » فاذا وجد شیء مرغوب فيه فاننا نتحرك اليه ۰ يقول 
اپن سينا ( وللنفس الحيوانية بالقسمة الآولى قوتان : محركة 
ومدزركة » والمحركة على قسمين : اما محركة بأنهاا ياعتة دلى 
الحركة ء واما محركة بآنها فاعلة » والحركة على انها ياعثة هى 
القوة النزوعية الشوقية » وهى القوة التى اذا ارت ت فئ 
التخيل الذى سنذكره بعد صورة مطلوية أو مهروب عنها بعثت 
القوة المخركة الاخرئ على التحريك » ولها شعبتان : شعبة تسمى 
قوة شهؤانية وهى قوه تبعث على تحريك يقرب به من الأش 
المتخيلة ضرورية آو تأافعة طليا للذة > وشعبة تسى قوة ية 
وهی قوة ت تبعث على تحريك يدفع به الشىء Ea‏ 
طلبا للفلبة - وآما القوى المحركة على. أنها فاعلة فهى قوة تتبث 
من الأعصاب والمضلات من شأتها أن تشنج العضلات اي 
الأوتار والرباطات المتصذة بالأعضاء الى نحو جهة الميدأ أو ترخيها 
آو اا ا 
المبدأ) (أ)* ٠‏ 
فالاشتهاء اذن أو الرغبة هى القوة او الباعثة على 
حركة الحيوان ٠‏ ولكن الرغبة أو الشهوة تفترض ضمنا تخيل 
لذة مرغوب فيها يسعى اليها الحيوان آو تخيل آلم غير مرغوب ف 
يجب الابتماد عته ٠‏ ولدذلك يمكن آن نعتبى الرغبة أو الشهوة آثرا 
انیا من آثار الاحساس , فتصبح ملكات التفس الاساسية هى 
الغذاء والاحساس والتفكير ٠‏ 


(1) بن سنیتا ' 4 کتاب التقس ص £ النجاة oA‏ ~ ۱3% - 


القصل الثامن 
النفس الانسانئبية 

١‏ أهمية النفس الانسانية عند ابن سينا 

۲ - وجود النفس ٠‏ ۰ 

٠ التفكير‎ ۴ 

٠ ماهية النفس وعلاقتها بالجسم‎ ٤ 

۵ خلود النفس ٠‏ 


~0 


الفصل الثامن 
النفس الانسانية 
١‏ آهمية النفس الانسائية عند اين سينا : 


النفس الائساتية من اهم الموضوعات التى شغلت اين سينا ' 
واحتلت مکاتا پارزا فی فلسفته (۱) ۰ فهو يخصس لها رسائل 
كاملة بلغت اكثر من ثلاثين رسالة ٠ )١(‏ ويفرداين سينا للنفس 
القصص الرمزية مثل قصة « حى بن يقظان » وقصة « سلامان 
وأيسال » كما آنه يخص النفس البشرية بقصول عدة فى أهم 
مؤلفاحه الغلسفية « كالشفاء » و « النجاة » و « والاشأارات » ٠‏ 


ويرى ابن سينا أن معرفة النفس تقودنا الى ممرفة اف التى 
هى مصدر السمادة فى الد تيا وفى الأخرة ٠‏ ويد كر ابن سينا آنه 
قرأ عن الحكماء السايقين والأولياء آنهم قالوا : من عرف نقسه 
عرف ربه » وآته سمع رآس الحكماء يقول : من عجز عن معرفة 
نفسه فأخلق به أن يمجز عن معرفة خالقه (۴) - 


. ولسنا تعرف بالضبط ماذا يقصد ابن سيتا ير أس الحكماء‎ ٠ 
فنحن تعلم آته لایمکن آن يقصد آرسطو . لأنه لم يعرف عن آرسطو‎ 
E a مثل هذا القول‎ 
٠ القلاسغة من ي يستحق آن يسميه الشيخ الر ئيس راس العكا‎ 


)۱( أنظر : محمود قاسم » فى النفس والعقل لفلاسفة الاغريق والاسلام»مصن 
۷ . ۷۷ التاهرۃ» ٠ ۱۹٩٩‏ 

(۲) الأب قنواتی › جودج شحاته › مؤلفات ابن سینا ء ص ۱٩٩ - ۱٤6۲‏ ۰ 
حیث آحمی الأب قنواتی ثلاثين رسالة فى النقس»دار المعارق » القاهرة » ٠1۹١١‏ 

)۳( ابن سينا » مبحث عن القوى النقساتية ء ص 1١‏ ء القاهرة ٠٠١۲۵‏ ه٠‏ 


۹ 


ولكتنا نعرف أن این سینا قد سا ألقول صراحة الى 
النبى فى بعض مؤلفاته (۱) » كما نسبه فى مؤلفات اخرى الى 
على بن آبی طالب (۲) °" 


يستشهد ابن سينا على آن من عرف نقسه عرف رټه بکتاب 
الله بقړله اتعالي « نسوا ابه فانساهم آنفسهم (F)<‏ > فاو قد على 
نبان النفس بنسيانه » وتلك قرينة. على آن تذكره بتذكرها ء 
ومعرفته يمعرفتها )٤(‏ ۰ 


١‏ وو اي 


اذا كائت ممرفة التق : تقودنا الى معرفة ات التى هى مصدر 
السعادة فى الدنيا وفى الآخرة فان شرف هذه الغاية يحتم على ابن 
سینا آن بى ورلا وقبل كل شىء باثبات الئفس واثبات وجودهاء 
وكدذلك يحتم علية المنهج ءلأن ( من رام وصف شىء من الأشياء قبل 
آن يتقدم قيثبت آولا انيته فهو مغدود عتد الحكماء ممن زاغ عن 
محجة الايضاح » قؤاجب عليتا أن تتجرد أولا لاثبات وجود القوى 


() ين سينا » رسائل فى أسرار الحكمة المشرقية » فى معنى الزيارة وكيفية 
ټاثر ھا ي ۲ ص ٣۶٤‏ تحقرق الأستاذ مهرن ١1۲۴م٧‏ . طبعة لندن ۱۸۹١‏ م“ 
ويتسب فخر الدين الرازى أيضا هتا القول الى النبى ¿ ويذكر أيضا آته جاء فی 
كتب اله المنرلة ١‏ يا انسان ! اعرف تقسك تعرف ربك » أتظر كاب النفضش 
دالروح وشرح قواهما لفخر الدين الرازى' ص ٤١‏ » تحقيق الدكور محمد صفي 
حسن المنصومى نشرة ممهو الأبحاث الاسلامية » اسلام انات ياكستان ° 

(۳) يذدكر الأستاذ الدكتور ثابت القندى أن اين سيتا قذ تنب هتا القول 
فدلا ١‏ ى على بن أب طالب قئ كتاي المباحثات » أنظر هاش رقم ۵ ص ۷ من 
رسمالة فى معرفة التفبي التاملتة وأجوالها لابن سينا » ندرها وعلق عيها الدكتور 
-الخندى . .الطيعة. الثانية القاهر5 ٠.١‏ 

٠ 1١ آية‎ ۵١ سورة الحشر‎ (۴(٠ 

(4) اين سينا » مبحث عن التوى النفساتية ٠‏ س ٠ ٠١‏ 


¥ ى 


a E ۰ 
۰ قیه)‎ 


یبدا 2 سيتا النمط الثالك . س الاشارات پالتنبيه على آن 
وجود النفس وارداكها أمر بدیهی لا یحتاج الى برهان » ویری 
آن ول الادركات وأوضحها ھی ادراك الانسان نقسه فقول : 
e‏ فل وق فن 
أحوالك غيرها : ب بحيث تفطن للشىء فطنه صحيحة »> هل تففل عن 
وجود ذاتك > ولا تثبت تفسك ؟ ما عندى آن هذا يكون للمستبمر 
حتی آن التاثم فی نومه » والسکر‌ان فی سکره»» لا تعزب ذاته عن 
ذاته » وان لم یثیت ع یثبت تمثله لذاته. فی ذکره ٠‏ ولو توهمت أن ذلك 
قد خلقت » أول خلقها > صحيحة العقل والهيئة > وفرض أتهسا 
على جملة من الوضع والهيئة › لا تبص أجزاءهاء ولا تتلامسن 
أعضاؤها » يل هى منفرجة ومعلقة لحظة ما »› قى هواء طلق » 
وجد تھا قد غفلت عن کل شىء الاأعن ثبوت انیتها ) (۱) * 


فابن سینا رى أن الانسان اذا كان كامل الادزاك آو حتى 
ناقص الادراك کالتائم آو السكران + وكانت له متع ذلل فطتة 
صحيحة » قانه لا يغفل عن ادراك ذاته ۰ ثم یز ید ابن سيتا الأمر 
آيضاحا قيفترض حالة للانسان لا يدرك قیها شيا غير ذاته › 
e‏ ھی يداية الغلق حتى لا يكون للانشان آی چذگر ٤‏ 

شترط ان يكون الاتسان صحيح المقل ۔حتى يستطيع آن ينتبه 
¢ واشترط صحة الهيثة حت لا يؤذيه مض مثلا » قيدرك 
حالا لذاته غير ذاته.لأن المرض e‏ للذات ولكته ليس هو ألدات»› 

(1) ابن سينا الاشارات والتنبيهات » القسم الثاتی » ص ۳۱4 ٠‏ 
الدكتور سيمان دنيا > التاهرة ۱۹١۷‏ ء الشقاء » كتاب النقس مس 17 r‏ 
اکسغورد ١ ۰ ۱۹0٩‏ 


NTA 


قاذا انتبهنا للمرض انتبهنا لحالة متملقة يذاتنا ولم تنتبه لذاتتا ٠‏ 
فابن سيتا اشترط صحة الهيئة حتى لا تنمرف النقس الى حالة 
من أحوالها ٠‏ واشترط أيضا آن لا يمر الانسان شيا » ولا آى 
جزء من آجزائه . لكى لا يدرك كثرة من الاعضاء » فيحكم بأنه هو 
هذه الاجزاء والاعضاء ٠‏ وافترض أن لا تتلامس أعضاء الائنسان 
لكى لا يحس بها » بل تكون منفرجة ومعلقة فى هواء طلق ٠‏ لكى 
لا پلتفت الى كيفية محسوسة لهذا الهواء كالحراة آو اليرودة e‏ 
أو حتی یحس بوجود شیم خارج عن جسده ۰ 


اذا افترضنا كل ذلك فاتنا نجد الانسان فى هذه الحالة يكون 
غافلا عن كل شىء غافلا عن أعضائه الظاهرة والباطنة وغافلا عن 
وجود جسمه وحواسه وقواه » غافلا عن العالم الخارجى كله > 
ولكنه مع ذلك نجده یثبت ذاته » ویغقل الاټسان عن کل شیم › 
لكنه لا يغفل عن ادراك ذاته » لا يغفل عن اثبات ذاته » قاذن آول 
الادراكات وأوضحها على الاطلاق ھی ادراك الاتسان تفسه .ء 
وظاهر أن هذا الادراك لا يمکن آن يکتسب بجد آو رسم آو ثبت 
بحجة آو برهان (۱) ۰ یقول ابن سینا : ( فانی آکون آنا وان لم 
عرف آن لی يدا ورجلا آو عضوا من هذه الأعضاء ) )١(‏ : 


وهكذا يمهد ابن سينا لديكارت ويد آيا الفلسفة الحديثة 
ببذور الكوجيتو واليقين الأول الذى ينبنى عليه كل يقين (۲) ٠‏ 


)١(‏ انظ شرح نصبر الدین الطوسی على الاشارات »> ص ۳۲۰ »> القسم‌الثانى 
تحقيق الدكتور سليمان دنيا ٠‏ 

(۱) !بن سینا » کتاب النقس ص ٠ ۲٣١‏ 

(۲) کب المستشرق الایطالی فورلانی نتھاإن۴ فى مجلة Islamica.‏ 
2 3 ¥01 فصلا عتوانه « أبن سینا والکوجیتو الدیکارتی » ۵۸۸14 ٥ا۷ۓ‏ 
٥46‏ اأ يذكر وجه الشبه بين القياسوقين وآشر الحواس والمخيلة عندهما» 
لكنه يستبعد أن بكون ديكارت قد قرأ أبن سينا راسا لتلة المطبوعات وعدم 


۱۹ 


ويكفى أن نسوق نصا من تأملات ديكارت لنتبين مقدار التقاءم 
القلسقة السينوية يالفلسفة الديكار تية فى هذا المتام ٠‏ يقول 
دیکارت ( قد آستطیع آن آقترض ان لا جسم لی » ولا مکان آحل 
فيه وی لا اطع لدا آن انر اتی غي وود ٠‏ بن عل 
العكس ينتج قطعا فى وضوح - من شکی فی حقيقة الأشياء ‏ 
آنی موجود - فقد عرفت اذن أنی جوهر ذاته وطبيعته التفكي > 
ولا یحتاج فی وجوده الى مکان ولایخضع لشیء مادی * على هذه 
السورة » آو ا التی ھی آساس E‏ 
RE OOH‏ 

وآود آن آقول هنا أن قرض ابن سيتا لرجل طائر آو معلق 
فى الهواء آلطف ‏ ويحق لنا هذا التعبير وتحن آمام صورة خيالية 
بديعة _ من اصطتاع الشك وافتراض ديكارت للشيطان الخبيث»› 
لأن المخيلة السينوية أبدعت صورة ووضعا وحالة لانسان قادر 
على اثبات ذاته وغافل عا عداها ۰ 

كذلك لا يفوتنا هتا آن نقرر آيضا بأنتا لا نجد عتد أرسطو 
تصور للتفس کتصور این سینا » ودیکارت من بعده » بأن وجود 


تداولها ویرجح آن یکون قد قراء عن طریق غلیوم الافر تی » كما يرجع الدكتور 
مدکور آن یکون دیکارت قد عرف این سینا فی ٹتایا مؤلفات روجر بیکون » هذا 
قضلا عن أن الشغاء ترجم الى اللاتينية وطبع عدة مرات قى البندقية غى النمصف 
الأول من القرن السادس عثه وقد لهرت آخر طيعة مته عام ۱٥٤٩‏ أى قبل ميلاد 
ديكارت بخمسين سنة » أنظر الدكتور مدكور »> قى القلسغة الاسلامية » متهج 
وتطبیته ص ۱۹۱ _ ۱۹۶٤‏ وانظر ايشا ٠‏ بين « اتية ٩‏ أبن سينا و « کوجيتو » 
ديكارت للدكتور عثمان آمين » مجلة الثقافة ص ۲۳ _ ۲١‏ > العدد رقم 101 ٤‏ 
مارس ۱٩۹٩۲‏ ۰ 
10۲ ۰ 

(۴) توجنة التمس من التألات للدكتوز مدكور قى القلسقة الاسلامية ص 
۰ ۹ ۰ 


النفس هو الحقيقة الأولى المؤكدة » والحقيقة البديهية التى 
لاتحتاح الى استدلال , وأن وجود الجسم والادة ياتى بعد ذلك 
بالاستدلال * ان مل هذا التصور کان يعتبره أرسطو شيا محالا* 


ولقد وقف ديكاارت عند تلك الحقيقة الواضحة 
المتميزة واتخذها معيارا لكل حقيقة وأساسا مكينا أقام عليه بتاء 
فلسقيا شامخا ٠‏ آما ابن سينا فلم يقف عند هذا الحد » بل مضى 
يستحث العقل ليصل الى آخر مدى فى التدليل على اثيات التفس » 
فقد كان يشمر شمورا قويا بعظم المسألة وأهميتها فضلا عن شرف 
غایتها - 1 


عرض ابن سینا يرهان آخر فى الاشارات فيقول : ( هو ذا 
يتحرك الانسان يشىء غير جسميته افلتى لقره وبغر مزاج 
جسمه الذی یمانعه کثرا حال حر کته فی جھهة حر کته » یل فى 
نفس حر كته “٠‏ وكذلك يدرك بغر جسمیته وبغر مزاج جسمیته 
الذى يمنع عن ادراك الشبيه » ويستحيل عند لقاء الضد فكيف 
يلمس به ؟ ولآن المزاج واقع فيه بين آضداد متنازعةالالاتفكاك› 
اتما يجرها على الالتثام والامتزاج قوة غير مأ يتبع التئامها من 
امزاج » وكيف وعلة الالتثام وحافظة قوة الالتئام » فكيف لا يكون 
قبل ما بعده ؟ وهنا الالتئام كلما يلحق الجامع الحافظ وهن آو 
عدم یتداعی الى الانفكاك ٠‏ فاصل القوى المحركة والمدركة 
والحافظة للمزاج شىء آخر لك آن تسميه بالنقس ۰ وهذا هو 
الجوهر الذى يتصرف فى آجزاء بدتك»ثم فى بدنك فهذا الجوهر 
فيك واحد.بل. هو آنت عند التحقيق ) (1) “٠‏ 


() این سینا » الادمارزات ص ۴۲۵ ۳۳۲ » وانظر آيضا مبحث هن القوى 
النشننانية » ص ۰° 2 


۴ 


يريد ابن سيتا آن يثبت آن النفس غير الجسم وغي المراج 
وآتها مصدر الأفعال الحيوية فى الانسان - وأآبين هذه الأضال 
وأوضحها فى اآآنسان هى الحركة الارادية والادراك ما الحركة 
الارادية فهى تتم ضد مقتضى الطبيعه » لأن جسم الانسان ومزاج 
بد نه الشقيل يمانعان حركة الانسان الذى يمشى على الأرض أو 
يصعد الي قمه جبل ٠ء‏ وكذلك يقتضى الادراك ميداً مغايرا للجسم 
لأن الجسم من حيث هو جسم ليس له مثل هذا الفعل لوجودنا 
أجساما ممزولة غن الادراك. فان امتازت بعص الأجسام عن‌اليعض 
الآخى بخاصية الادراك فلايد وآن يرجع ذلك الى مدآ آخر غير 
الجسم ٠‏ وكذلك يقتضى التئام المناصر المتفرقة والتضادة 
والمحنافرة على الاجتماع ء ميدأ يمنعها من المنافرة ويقهرها على 
الاجتماع الذى ليس من جوهرها وطبيمتهاء هذا المبدأ هر التفس ٠‏ 
فالتفس اذن هى علة التئام المناصر فى الجسم » يقول ابن سينا : 
( فالنفس التى لکل حيوان هى جامعة استقصات پدنه ومولغاتها ٤‏ 
ومس کبتھا » على تحو یصلح معه آن یکون دتا لھا › وهی حافظة 
لهذا اليدن على النظام الدى ينيغ ) (۲) ٠‏ 


فالنفس اذن علة الحركة والادراك وحفظ المزاج وهى مع 
ذلك جوهر واحد ٠‏ النفس واحدة ولكن آفعالها وملكاتها هئ ` 
المحعددة والمتقايلة ٠‏ فمن ملكاتها الى جانب الحركة الارداك فى 
الانسان التغذية والنمو والتوليد - ومن آفعالها المحقابلة الاشتهاء 
والنمرة والغضب والرضا والحب ؤالكره ٠٠٠١‏ الح والتقس 
عندما تحب لا تكون كارهة فان الاشحغال باحدهما يمنعها عن 
الاشتغال بالآخر ٠‏ 


(۲) ابن سینا . النتس سى ۴١‏ » وانظر أيضا شرح الطوسى عل الاشارات 
ص ۳۲۸ ۳۳۲ - 


I 


ولقد اختار ابنسناً الحركة الارادية والادراك أن الواحد 
منا يعلم من نفسه يقينا ومن غير حاجة الى برهان انه متحرك 
بارادته وآته مدرك پعقله ومشاعره ٠‏ فکأان هذا البرهان يقو م عند 
ابن سينا يفا على مسلمتين يقيتيتين بينتين بذاتيهما لاننا لانشك 
يدا فى صدور هذين الفعلين عنا ونعنى بهما الحركة الارادية 
والادراك أو قل التفكي - بينما الأفعال الحيوية الأخرى كالتغدية 
والنمو والتوليد خافية تحتاج الى ييان » فضلا عن أنها مشتر كة 
بين الأحياء جميعا من تبات وحيوان وانسان ١‏ اما الحركة الارادية 
والتفكير فهما خاصيتان ذاتيتان للانسان » ولذلك قال اين سيتا 
بان النقس التى هى مبدآ الحركة والتقكير هى ( آنت عند 
التحقيق ) › فالانسان اذن كائن جوهره وحقيقته الحركة الارادية 
والتفکیر (۲) * . ۰ 


وقد خص ابن سينا كتاب الاشارات والتنبيهات _ وهو كا 
قلنا من المؤّلتات التى يعرض فيها لقلسغته الخاصة ومذهيه 
المستور _ بهذين البرهانين . أى برهان الرجل الطانر وبرهان 
الحركة الارادية والادرالى ٠‏ أما يرهان الرجل الطائر فهو من 
ايداع المخيلة السينوية » آما برهان الحركة فنجده عند أفلاطون 
فی محاورة قیدروس (۱ (ء مما یدل على آن ابن سيتا کان يميل 
فى مذهبه الخاص الى أفلاطون ٠‏ آما البراهين التى تتردد فى 
رسائل أبن سينا ومؤلقاته الأخرى فلم يسبقه فليسوق الها 
اسلامیا کان او یونائیا (۲) - - ونحن نعرض هذه البراهين 
كما جاءت قى «رسالة فى معرقة النفس الناطقة وأحوالها» ويتص 


(۱) شرح الملوسی عل الاشارات سس ۴۴۲ 2 
Plato. Phaedrvs. 235 C.‏ )1( 
وأنطز ا . 0 John Burnet. Greek Philosophy. P. 33. 0 ٠‏ 
إ) مدكور فى النلسفة الاسلامية ص ٠ ١۸١‏ 


ےہ ۲~ 


لغة أبن سينا التى بلغت حدا من الاعجاز لم يعهد من قبل فى 
الكتابات الفلستية ٠‏ يقول ابن سينا فى أليرهان الآول من هذه 
الرسالة : « تامل آيها الماقل فى آنك اليوم فى نفسك هو الذى 
کان موجودا جميع عمرك حتى انك حتذکر کتیړا مما چری من 
آحوالك » فأنت اذن ثابت مستمر لاشك فى ذلك › وبدنك . 
وأجزاؤه ليس ثايتا مستمرا بل هو ايدا في التحلل والانتقاص › 
ولهذا يحتاج الانسان الى الغذام بدل ما تحلل من بدنه » فان البدن 
حار رطب » والحار اذا اثر فى الرطب تحلل جوهر الرطب حتى 
فنی پکلیته کما لو یوقد عليه التار داثما فاته ینحل الى آن لایبقی 
منه شىء ولهذا لو حبس عن الانسان الغذاء مدةقليلة نزل وانتقص 
قريب من ربع بدنه “ فتعلم نقسك أن فى مدة عشرين سنة لم يبق 
شىء من أجزاء يدنك > واتت تعلم بقاء ذاتك فى هذه المدة . يل 
جميع عمرك فذاتك مغايرة لهذا البدن وأجزائ هه الظاهرة 
والباطنة ٠‏ فهذا برهان عظيم يفتح لنا باب الغيب » فان جوهر 
النفس غائب عن الحواس والاوهام »> فمن تحقق عنده هذا 
البرهان وتصوره فى نفسه تصورا حقيقا ققد آدرك ما غاب عن 
غیره » (۳) ۰ 


ويقول ابن سيتا فى البرهان الثاتى : « هو أن الانسان اذا 
کان مهتما فی آم من الامور قانه یستحضر ذاته حتی یقول آنی 
فعلت كذا آو قعلت كذا ٠‏ وفى مثل هذه الحالة يكون غافلا عن 


)۳( ين سیتا.» رسالة فی معرفة النقس الناطتة وأحرالها س 4 ویدکر 
الد كتور القندى الذى حقق هذه الرسالة ونشرها آن هذا البرهان لين له تظر 


I= 


مغايرة لليدن (1) »> ٠‏ 


ويقول (ين سينا فى اليرهان الثالث : « هو أن الانسان يقول 
آدر کت الشیء القلانی ببصرى فاشتهيته أو غضب منه » وكذا 
یقول آخذت بیدی » ومشیت پرجلی » وتکلمت یلسانی » وسمعت 
یآذنی »وتفکرت فی کذا وتوهمته وتخیلته » فحن نعلم بالضرورة 
آن فی الانسان شيا جامما بجميع الادراكات ویجمیع‌هذهالافعال» 
وتعلم آيضا بالضرورة آنه ليس شىء من آجزاء هذا اليدن مجمعا 
هذه الادراکات والاقعال , قأاته لا يیصر پالاذن ولا يسع ڀالبصر 
ولا یمشی بالید ولا يأاخدت بالرجل » فقيه شىء مجمع أجميع 
الادراكات والافاعيل الالهية ٠‏ فاذن الاتسان الذى يشير الى تفس 
« يأنا » مغاي لجملة أجزاء البدن » فهو شىء وراء البدن ٠‏ شم 
نقو ل: ان هذا الشىم الذى انه هوية الانسان ومغاير لهذه الجثة 
لايمكن آن يكون جسما ولا جسمانيا » لأنه لو كان كذلك لكان 
أيضا محلا سيالا قايلا للكون والفساد يمنزلة هذا اليدن »ء فلم 
يکن پاقيا من آول عمره الى آخره "فهو اذن جوهر قردی روحاتی 
يل هو تور فائض على هذا القالب المحسوس يسيب استعداده وهو 
المزاج الانسانى ٠‏ والى هذا المعنى أشير فى الكتاب الالهى بقوله 
« فأاذا سويته ونفخت فيه من روحى » فالتسوية هو جعل البدن 
بالمزاج الانسى مستمدا لأن تتعلق به النقس الناطقة » وقولله 
« من روحى » اضافة لها الى تفسه لكو نها جوهرا روحاتيا غير جسم 
ولا جسمانی » (۱) ۰ 


)١(‏ !ين سينا » رسالة قى محرفة النفس الناطقة وأحوالها ص ٩‏ » وقارن 
آیضا الاشارات ص ۳۳۰ ۰ 


° fol - 


£ \Ta ے‎ 


وهكذا يمضى ابن سينأ مع العقل الى تهاية الشوط حيثينتقى 
العقل بالوحى وتتفق الفلسفه مع آلدين فى الكشف عن المطبيعة 
الروحية للنفس ومغايراتها للجسم ٠‏ 


ولقد بحٹ الدکتور مدکور هذه الپراهين بحا مستنيفاً لم 
یدع فيه مزیدا لمستزید › وبين دیف سیق این سینا عصره پاجیال ' 
طويلة ورمهد للفلاسفة وعلماء النفس المحدتين والمعاصرين حين 
التفت الى فكنة استمرار الحياة النفسية واتصالها تلك الفكرة 
التى نجدها فى الفكر المعاصر عند وليم جيمس وبرجسون ٠‏ 
وكذلك فكرة « الآنا » او الشخصية التى انتبه اليه ابن سينا قبل 
علماء النقس المحدثين من انصار المذهب الروحى الذين يرون 
أن وحدة الظواهر النقسية تستلز م أصلا تصدر عته واناسا 
تعتمد عليه آى تستلزم وجود النفس ٠‏ فكيف يمكن أن يقال يعد 
ذلك ان الفلسفة الاسلامية ترجمة للفلسغة اليونانية أو حلقة 
منفصلة فى تاريخ الفكر الانسانى (۲) ؟ ٠‏ 


۳ التفكسر : 


٠‏ التقكير هو الوظيقة الأساسية للتفس الاتسانية ٠‏ وکما أن 
الاحساس كما رينا - هو قبول الصور المحسوسة فكذلك التفكير 
هو قبول الصور المعقولة - وليس للتفكير صورة ايجابية خاصة 
به ۰ انما هو قوة › أو هو لاشیء بالفعل قبل آن یقوم بوظیفته ۰ 
وهو لذلك مستقل عن الجسم تمام الاستقلال ٠‏ واذا قارنا بین 
موضوع الفكر وبين موضوع الحس والمخيلة وجدنا فارقا يميز 
بينهما وهو أن الفكر يدرك الاهية آى الصورة المجردة من أعراض 


س س س م س یسو 


(۲) مدكور » الفلنقة الاسلامية ص 1۷۲ . ٠ 1١۹۶‏ 


~۳١ 


المادة والتى لهذا السيب يمكن اطلاقها على كثيرين . مثل الماهية 
الأنسانية فانها تطلق على جميع الافراد المححقق فيهم الحيوانية 
والنطق ٠‏ وهذا هو السبب فى كون المعنى المجرد الذى يدركه 
الفكر يسمى كليا » اذ أنه يشمل كل الافراد المتحقق فيهم هذا 
المعنى ٠.‏ بينما الحس الظاه والياطن يدر كان الصورة الجزئيةء 
آى الشىء كما هو ماثل- فى الواقع بأعراضه الخاصة من مقدار 
ولون.ورائحة ا الخ »> على حين آن هنه الاعراض لا يلتقت 
اليها الفكر ولكنه يسقطها من اعتياره » ويس تبقى المت اصر 
الجوهرية فى الثىء + وكون الفكر يدرك المجردات دليل على آنه 
أيضا مجرد » أى مفارق للمادة وغير متحد يعضو كانحاد القوة 
الميصرة بالمين ٠‏ ومتى كان الفكر مفارقا كانت النفس الانسانية 
مغارقة كذلك »> أى مستطيمعة أن توجد بذاتها » وهتا هو أساس 
پرهان الخلود عند ابن سينا وعند أرسطو من قبله ٠‏ فالنقفس 
الانسانية خالدة لكونها حاصلة على وجود ذاأتى ٠‏ ونحن تعلم أنها 
حاصلة على هذا الوجود الذاتى من التأمل فى موضوع القكر الذى 
هو مجرد من الادة ولا یحتاج فی ادراکه الى عضو مادى )١(‏ ۰ 


الكن الماهيات المجردة التى قلتا انها موضوع القكر ليست 
موجودة فى الواقع على مثال وجودها فى الذهن _ وهذا ما كان 
حدا باآفلاطون الى الاعتقاد بعالم علوى توجد فيه المعقولات التى 
تسمى مثلا - بل هى موجودة فى الواقعبالقوة وما على القكر الا آن 
يحيل الموجود يالقوة الى فوجود بالقعل حتى يحصل على المعقول أو 
المعنى المجرد (۲) ٠‏ فمثلا ليست الماهية الانسانية ‏ أو الانسان 


(۱) بن سينا * رالة قی السعادة ص 0 1¥“ 
(۲) این سینا کتاب النشس سی ۲٣۲٣ ۲٣۶٤‏ - 


ITY ~~ 


پالذات کما قول آفلاطون » موجودة فى الخارج على متالوجوده 


فى العقل ولكنها مع ذلك موجودة على نحو ما فى الاقراد الذين 
يتر كون فى الطبيعة الانسانية وهى فى كَل منهم متحتقسة 
ا تجعل کل عرض جوهر! قاتما پذاته لا یکن 
الخلط بينه وبين غيره ٠‏ فوظيفة الفك إو العقل أن يجرد الطبيمه 
أو الماهية مما يلحقها من آعراض ٠‏ هذا التجريد هو قعل احدى 
قوتین عقلیتین یقول بھما این سینا - کما قال أرسطو من قبل - 
لكى يفسر وجود الاهية فى العقل » وهى غير موجودة فى الخارج » 
هذه القوة تسمى بالعقل الفعال الذى وظيقته تجريد المعنى الكلى 
من الاعراض › ويقابله قوة عقلية خرى تسمئ العقل المنفعل » 
لأنه يقبل الصورة المعقولة _ التى جردها المقل الفعال - فيدركها 
كما يقبل الحس صورة المحسوس الموجودة فى الواقع فيتاثر بها 
ویدرکها ˆ وپغیر ذلك لا يحدث ادراك ۰ فالىقل القنال يقرم 
مقام الشىء المحسوس لانه يوفر للعقل المنفعل موضوعا يلائمه » 
ی مجردا من المادة » وليس فى الخارج موضوع مجرد ٠ )١(‏ 


فاذا كان المقل الفمال مجرد افتراض كما يقول يعض مؤرخى 
القلسفة » قان هذا الافتراض ضرورى لتفسير حصولنا على معان 
مجردة » ولیس فى الطبيعة آشياء مجردة » بل أن هذا الإقترأاض 
هو الافتراض الوحيد الذى يقسر انتقالناأ من المحسوس الى 
المعقول » وجميع النظريات الاخرى تجعل المحسوس من جهة 
والمعقول من جهة أخرى وتتعش فى تفسير وجود المعقول قى ألعقل 
وانطباقه على المحسوس الموجود فى الخارج ٠‏ ومن آمثلة ذلك 
تظرية آفلاطون ثم ديكارت القائل بآن الممقولات غريزية فى 


(۱) این سینا » کتاب التنس ص ٠ ۲٠۰ ۲۳۶٤‏ 


NRA 


اج ىة فو ف و فد ارون 
على حین آن غير هم آنکر وچود المعقولات فى الذهن وقال انها مجرد 
صور خيالية ٠‏ ولكنهم بهذا قد محوا موضوع العلم » لان العلم 
SS PE‏ > وليس فى الواقع 
مثل هذه المبانى وهذه القوانين * -. 


٠‏ قنحن هنا نصادف مسالة هى من أهم مسائل الفلسفة ؛ بل هى 
أهمها جميعما » » لان مذهينا فى الفلسةة كلها يتحدد بالضرورة 
ياتخاذنا موقفا معینا فی هذه المسألة 2 


: ماهية النفس وعلاقتها بالجسم‎ ٤ 


واين سينا متردد فى ماهية التفس بين أفلاطون وآفلوطين 
٠‏ من جهة وبين أرسطو من جهة آخرى » ويحاول التوقيق أحيانا بين 
الآراء المتعارضة فأحيانا يأخدذ برآى آأفلاطون وآفلوطين ويرى 
أن النفس جوهن قائم بذاته مستغن عن الجسم فى حين أن الجسم 
محتاج الى النفس تمام الاحتياج ٠‏ فالجسم لا يتعين ولا يتحدد 
الا اذا اتصلت به نفس خاصة » بينما النفس هى سواء اتصلت 
ا ا و 
لأنها مصدر حياته وحركته وعلى العكس تعيش النفس بمعزل عن 
الجسم ٠‏ ولا آدل على ذلك من آنها E EE‏ 
شبحا من الاشباح » فى حين آنها بالانفصال والصعود الى العالم 
العلوى تحيا حياة كلها بهجة وسعادة ٠‏ يقول ابن سينا فى « رسالة 
فى معرفة النفقس التاطقة وأحوالها » :. ( ان جوهر النفس غير 
محتاج الى هذا البدن بل هو يضعف بمقارنة البدن ويتقوى 
بتعطله » فاذا مات البدن وخرب تخلص جوهر التفس عن جنس 
البدن , فاذا كان كاملا 'يالعلم والحكمة والعنل الصالح اتجذب 


الى الدنوار الالهية وآنوار اللاثكة واللا الاعلى انجذاب ايرة انى 
جبل عظيم من المفناطيس وفاضت عليه السكينة وحقت نه 
الطمآنيتة » فتودى من اللا الآعلى : ( يأيتها «دنقس المطضانسه 
ارجعى الى ربك راضية مرضیة فادخلی فی عبادی وادخ جتتی ) 
)١(‏ “ ويبرهن ابن سينا على جوهرية النفس يعشرة براهين 
ضمنها رسالة تحمل العنوان الآتى : ( رسالة فى السعادة وانحجج 
العشر على أن النقس الانسانية جوهر ) ٠‏ آما الحجج العشر التى 
يحتج بها اين سينا على جوهرية التفس فانها تعود دحا فى إن 
ادراك المعنى › المجرد وهو الاكة الخاصة يالتغس الانساتيية 
التى هى محل الحكمة _ يستلزم جوهر!ا عاقلا قائا بذاته غتياً عن 
الجسم (۲) » يقول ابن سينا : ( ( ويعد ما تقرر من هذه البراهيت 
آنها جوهر واذ قد أوضحنا آن النفس الانساتية جوهر لا حاجة 
له الى الجسم فى قوامها للذات ولا استحفاظ الصورة العقلية » ولا 
فى الأفعال الخاصة يها الا آنه دیما يقوملها فى اكتناب المعقولات 
مقام الالة ٠‏ ثم اذا اکتسبها لم 3 تحتج اليها البتة - وآما اذا قويت 
اھا یل ی اا کے ا جا ف 
التعقل الى شىء جسمانى ولا قوة جسمانية بل تکره اعراض شیء 
منها عليها > ويتجرد بتصريح ذاتها لاصدار فعلها › قليس اتن 
فساد البدن يوجب يطلان ذاتها ولا يمتتع قعلها ٠‏ " ) (۴) " 


ولکن ابن سینا یأخن آحیانا برآی آر س طو ویصرح أن 
النفس صورة الجسم وآنها حادثة بحدوثه » ويحيل آن يکون لها 
وجود سابق على الجسم.فيدذكر فى الشفاء : ( ود تقول ان النتس 


)( ابن سينا » رسالة فى معرفة النفس التاطقة وآحوالها ص ۱١-١١‏ ° 
)۳( اين سینا ة رسالة فی السمعادة ص 0 1fi‏ * 
)"( این سینا < رسالة قۍ الشعادة ص 1۲ ° 


الانساتية م تكن قائمة مقارقة للأ پدان ثم حصلت فی 
الأيدان ٠٠٠‏ فلا تكون قديمة لم تزل ويكون حدوثها 
E‏ إن لانفنس ا ا 
صالحة لاستممالها اياها فیکون البدن الحادث مملكتها وآلتها)(۱) 
وید کر في النجاة : ( اذا حدثت مادة پدن يصلح إن یکون آلة 
النقس ومملكة لها أحدث العلل المفارقة النفس الحزئية ئة ) (۳) ۰ 


وأحيانا أخرىيحاول ابن سينا التوفيق بين‌أفلاطون وآرسطو 
فیصرح فی موضع آخر من الشفاء پان النفس جوهر وصورة فى 
آن واحد , جوهر فى حد ذاته » وصورة من حیٹ ملتها 


بالجسم (*) ۰ 


ولكن ابن سينا قى الاشارات - وهو كما قلنا من الكتب التى 
تمبر عن رآيه الخاص ويظهر فيها استقلال شخصيته یصرح 
پآن النقس جوهر روحاتى قائم بذاته )٤(‏ ۰ فکآنه کان فى قرارة 
تفسه يميل الى مذهب افلاطون فى التفس »> لأن أرسطو لم يعرف 


الفكرة التى تعتبر التفس موجودا روحيا خالصا » وان الجسم 
الذى تحل فيه ينتمى الى العالم الخارجى الذى لا يمت اليها بملة 
كالموجودات الطبيعية الاخرى ٠‏ كتلك فان النفس والجسم عند 
أرسطو تكون وحدة كاملة طالما كان الاتصال بينهما قائماء وليست 


- 


(۱) ابن سینا » النقس ص ۲۲۲ ۲۲۶٤‏ 

(۲) ابن سينا » النجاة ص ٠ ۱۸١‏ 

(۳) ابن سينا » النقس ص ٠ ۱۸١‏ 

)$( انشا > الاشارات ص ۳۲۱ _ ۳۳۲ » رسالة فى معرفة النقس 
الناعلقة ءأحرالها ص ۸ ء مبحث عن للقوى النقساذية ص ۷ ۷١‏ » رسالة فى 
الاد س ٥١‏ ۳ا ٠‏ ۰ 


س 4ے 


النفس والجسم فى هذه الوحدة ألا وجهين فقط لشىء واحد » 
تمين بين هذين الوجهين عين الفيلسوف - كيف يمكن أن توفق . 
بين هذه الأراء المحمارضة التى يقول بها اين سينا ؟ هل التفس 
جوهں روحانی قدیم قائم بذاته مستقل عن الجسم کما هو رآی 
أفلاطون ؟ آم آن النفس صوره الجسم > حادثة بحدوثه ولا وچود | 
لھا الا بوڃوده كما هو الحال عند آرسطو؟يلوح أن ابن سینا یرید 
بحدوث النفس مجرد تعلقها بالبدن الذى أعده اله حيث يقول 
تمالی ( فاذا سویته ونفخت فیه من روحی ) (۱) ۰ فعین تهياً نها 
البدن هبطت اليه وتعلقت به » وهذا التعلق هو الحادث بيتسا 
النفس ذاتها قديمة قدم الألوهية ذاتها لاتنها قاضت منها على هذا 
القالب الترابى الذى أعدت اه لها وهيأه لقبولها ٠‏ 


النفس اذن عند أبن سيتا جوهر روحانی واحد » ولکن لهذا 
الجوهر قوتان فى الاتسان الماقل : قوة عاملة تتجه تحر اليدن 
وتسوسه وتدبره وترشده فی عملة ويسميها ابن سيتا المقل 
العملى (۲) » وتذكرتا هذه القوة بالعقل العقلى عند كنط الذى 
هو آساس الاخلاق باعتبارها مبادىء مرشدة للعمل » وتحكم 
بمقتضاها على قيمة العمل الخلقية ٠‏ وابن سييا يبنى الاخسلاق 
أيضا على هذا العقل العملى فيقول فى التجاة ( وانما كانت 
الاخلاق عبد التحقيق لهذه القوة ) (۳) ٠‏ بل ان هذا الىقسل 
العملى هو الذى يستنبط لواجب ( ان التفس الانسانيةءالتى لها أن 
تعقل » جوهر له قوی وکالات › فمن قواها مالها بحسب حاجتها 


٠ 1١ آية ۲۹ سورة الحجر‎ )١( 
٠ ۳٦۳ أبن سينا › النفس ص ۲۰۷ ۲۰۹ 2 الاشارات ص‎ (") 


— ۲ 


الى تد بر البدن وهى القوة التى تختصن باسم العقل العملى » وهى ٠‏ 
التى تستنبط الواجب )٤(‏ وتحن نعرف آن فكرة ( الواجب ) من 
الأفكار الأساسية فى فلسفة كنط الخلقية ٠‏ 


أما القوة الأخرى فقوة عالمة ويسميها آيضا _ كما سماها 
كنط من يعده ‏ العقل النظرى » وتتجه نحو المعرقة النظرية 
البحتة » آعتى آنها معجهة نحو المبادىء المالية “ يقول اين سينا 
فى النجاة : ( فهى قوة من شأنها آن تتطيع بالصور الكلية المجردة 
عن المادة » فان كانت مجردة بذاتها فذاك» وان لم تكن قانهها 
تصيرهامجردة بتجريدها ايأاها حتى لا يبقى فيها من علائق الادة 
شىء ) )١(‏ “ ويقول فى موضع آخر من النجاة : . وكأن للنقفس 
منا وجهين : وجه الى البدن ووجه الى المبادىء العالية )١( ٠٠‏ - 


نخلمس من ذلك الى أن علاقة النفس بالجسم عند ابن سينا 
هى علاقة تدبير وارشاد وقيادة الى ما ینبغی آن یکون عليه حال 
البدن ٠‏ 


۵ _ خلود النقس : 


اذا كانت علاقة النفس بالجسم علاقة تدبير وتصرف وقيادة 
كان جوهر النقس أقوى من جوهر الجسم ١‏ واذا كان الجسم فى 
هذه العلاقة تابعا للنفس منفصلا عتها › وهو مع ذلك باق موجود 


٠ ۳٣۳ این سینا الاشارات ص‎ )٤( 
11o ابن سینا “« النجاة ھں‎ () 


NE 


يعد الموت . وكان من الأولى أن لا يبطل وجود النفس بمنارقة 
البدن » پل تبقى النفس ببقاء خالقها ٠‏ يدل على ذلك ايضا آن 
الجسم فى حالة النوم تتعطل عنه الحواس والادراکات ویصبح 
کالجسم الميت > ومع ذلك نجد الانسان فى نومه يرى الأشياء 
ويسمىعها ويدرك الغيب فى المنامات الصادقة مما يدل على آن 
النفس غير محتاجة الى هذا البدن » بل هى تضف يوجودها فيه 
وتتقوی بفقدها له »› فاڌا انحل الجسم وتلف تخلمصت الننس من 
ريقة الجسم وضعدت الى بار ئها (۳) كما قال تعالى : « يا ايها 
النفس المطمئنة ارجعى الى ربك راضية مرضية فادخلى فى عبادى 
وادخلی جنتی » (۱) ۰ 1 


فالنفس لا تنتمی الى عالم الكون والفساد وانما تنتمى الى 
عالم الملكوت حيث لا كون ولا فساد ٠‏ ومن ثم فهى بسيطة وليست 
مر كبة بآى معنى من معانى التركيب » ولا تتركب من الاجزاء » 
ولا تتركب من جنس وفصل » ولا من مادة وصورة * وما دامت . 
النفس بسيطة فهى لا تقبل الفقساد » لان الفساد معناه اتحلال 
الترکیب () ۰ ا 


ان آثر قيدون على اين سينا يبدو هنا واضحا وجليا * ونحن 
تعرف أن أفلاطون يفغرد لمسألة خلود النقس محاأاورة فيدون . 
يجرى الحديث على لسان سقراط الدذى ييدآ المحاورة ببيان آن 
القيلسوف الحق لا يخاق الوت وأنما يرحب به»ومع هذا الترحاب 
فان الانتحار فعل غير مشروع > وعلى الانسان آن يتتظر حتى 
يقبضه اش » فان علاقة اب بانسان تشبه علاقة الراعى بغتمه'» 


ی 
(۲) المرجع الشابق ص ٠ ٠ ۷١١ ١١۶‏ 


ET 


ولاشك أن الراعى يغضب لو أن واحدة من غنمه تحررت من خط 
سير القطيع واأنحرفت عنه ٠‏ ويبدو سقراط فى المحاورة 
الأفلاطونية غير مهموم من الموت الذى حكم به عليه › لأته ذاهب 
الى ملاقاة آلهة خيرة عاقلة حكيمة فى العالم الأخر ٠‏ وما الموت الا 
انغصال النقس عن البدن أو خلاص التقس من اليدن آو پعبارة 
أخرى هو تحقيقَ استقلال النفس ٠‏ وغاية القيلسوف فى هذه 
الحياة هی أن يحقَق للنفس هذا الاستقلال وهتا الخلاص وفی 
التعقل المحض يتحقق للناس الاستقلال والخلاص من الجسد 
الى حد کب فى هذه الحياة ٠ )١(‏ 


أما قكرة البساطة التى نجدها عند اين سينا فقد استخدمها 
آفلاطون آيضا من قبله فى التدليل على خلود النقس ٠‏ النفس 
بسيطة عند أقلاطون لأنها تدرك المثل > والمثل بسيطة ء والبسيط 
لا ينحل » اتما الذى ينحل هو المر كب » فلا يبد وآن تكون التفس 
التى تدرك البسيط هى نفسها بسيطة > والا لا استطاعت ادراك 
المثل ٠‏ يجب أن تكون النفس التى تعقل المثل شبيهة بها لأن 
« الشييه يدرك الشبيه » على حسب القول القديم المشهور )١(‏ 


كذلك لا تنتمى النفس الى هذا العالم المحسوس فى رآى 
أفلاطون . يدل ذلك آن النفس حيتما تعتمد على الحواس فى عمنية 
الادراك الحسى لشق طريقها فى الكشف عن حقيقة حقيقة هذا المالم 
المحسوس فانها كشيرا ما تضل الطريق ويختلط عليها الأمر ٠‏ ولكن 
عندما تعتمد على قوتها الماقلة وتتجه الى موضوعات بطبيعتها 
ثابتة وبسيطة وكاملة فاتها تجد طريقها الى هذه الحقائق من غير 
عتاء » وذلك يدل فى حد ذاته على آن النقس تنتمى الى عالم غير 


(3) Plato, Phaeda. 61, 64 
() Phaedo 86-191. 


٤ 


.العالم المحسوس » وآنها تشعر ازام هذا المالم غين المحسوس بأنها 
ليست غر يبة »> ومن هنا کان اطمثتاتها (۱) . 


هذه الأفكار الثلائثة الهامة التی صمنتها آفلاعلون محأورة 
فيدون حيث يتناول مسالة خلود النفس من ربقة البدن وفكرة 
بساطة التفس وفكرة انتماء النفس الى عالم المثل والذى يسميه 
ابق سيتا عالم الملكرت > تقول ان ھذہ الآفکار شں تأثر بھا این 
سینا الی آبعد حد کما رآینا » ونفدذت الى فلسقته » واصبت مع 
غيرها من الأفكار الأفلاطونية تمثل تيارا آفلاطوتيا يمكن تتيعه 
فى الفلسفة السينوية (۲) ٠‏ 


(1) Phaedo, 74-80. 
(2) Phaedrns, 250. 
Taylor, Plato. The Mian and His Work, PP. T 183-208. . 


Bertrand Russell, History of Western Philosophy. P. 154. 
Garder. L., La Pensee Religieuse d’Aricenne. P. 23 


Paris 1931 Mlle Goichon Ibn sina (Avicenne) Livre de Diree- 
tives et Bemarques, PP. 26-39 Paris 1951. 


القصيدة العينية فى النقفس 
۲ - الشك فى صحة نسبة القصيدة العينية الى ابن سينا ٠‏ 


۴ تحليل القصيدة العينية ٠‏ 


4۹ 


القصسل التاستع 
القصيدة المينية فى النقفس 
١‏ - نص القصيدة )١(‏ : 


ا هيطت اليك من المحنل الأرقسح 
ورقامء. ذات «تعمنىنزز وتمت 1 
محجويبلة عن كل نقلىة عازف 
[ وهى التى سغعقرت ولم اتبرقع 
وصتلت على كره اليك وربسا 
كهت فراقك. وهى ذات تق" 
لتقت وسا آلفت (۲) فلما واصلت 


آتست (۳) مجاوزة الخراب البلقغ 


(۱) نظم شوقن على منوفل المينية قصيدته فى التقس ومطلمها : 
ضستى قناعك ياسماد أو ارقعى هذى المحاسن ما خلت برقع 
كما تشر الاستاذ عادل الفضبان فى الكتاب الذحيى للسهرجان الألفى لذكرى 
ابن سينا قصيدته التى سماها بالمينية ومطلمها : 
ورقاء ياصنو اللائلك رجعى تفم الهوى ويحمد ربك فاسجعی 


(۲) فی کتاب الكشف والبيان فى علم معرفة الاتسان » مخطلوطة القاهرة 
ارقم ۲٤۱٠۵‏ و « سكنت » وكذلك فى ١‏ النهج المستقيم » مخطوطلة القاهرة رقم 
SE TT‏ فی مقدمة الدكتور سليبان دتيا لكتاب إلاشارات والتنبيهات ص 
¥ » وفی دیوان ابن سینا التنى نشره الدكتورا حسين على محقوظ بطهران م 
۲۳ « أنست » آتظ الدیوان ص ٠ ١٠١‏ 


(۴) دیوان این سينا ,« آلفت » وآيفا عند I‏ سلینان دنپا » دق 
النهح المستقيم ٠‏ گرهت > ° 


٥‏ واظتها تسيت عهودا. بالحسى 
ومنازلا بت اقا لم تقنع 

حتی اذا اتضلت. بهتام ‏ هيوطها 
فی میم مرکزهاا ڀذات الأجسرع 

علقت بها ثاء الثقيل فآ ص بحت 
بين المهمالم والطلول الخضع 

قیکی . اذا ذکرت عھهودا (۱) پالحمی 
يمدامع ‏ تهمى ولم تقطع 

| وتظل صاجمة )١(‏ على الدمن التى 
. درست يتكرار الرياأح الأريع 

۰ اذا عاقها الئثرك الكثيت وصدما 
قفص ' عن الأرج النسيح المربع 

جتی اذا قرب المسير الى (۳) الحمى 
ودنا الرحيل الى النضاء الأوسع 

وغدت مقارقة (ئ( لكل مخلف 
عتنها حليق .الترب غي مشیع 

هجعت )٥(‏ وقد كشف الفطاء فأپمصرت 

ا لیس يدرك بالميون. المجع 


)۱( ديوان ابن سیتا.« راا € ° 


۲ ديوان اين سينا الكشف والبيان » ال ۱ تقر ساجىة » وسليمان 
لمستقيم 


دنيا « ساجحة » ٠‏ 
(۳) دیوان ابن سینا لیا ا و ن 
)٤( <‏ سليبان دنيا .< محالفة ٠,4‏ 
اا ا مقدمة سليمان دنا 


تر ۵١‏ سے 


وغبدت تغرد فوق إذروة شاأعق 


ال اى قر الحصيض الاۆضح 
.ان کان آرسلها ™ الاله لجكمة 
E‏ عن اإفيذد الللبيب الاروع. 
يىىا ان ”کان صر تة لازبا 
لتكو خامفة پالم اننع 
منود عالمة پکیښل عقيقة.(٤)‏ . 
البتالن رها لي برق 
وهی التي قطنع الرمان مل قيا 
حتى لق غربت بغيا(ه) المطلع ٠‏ 
-۲ فكاننا پى تالق بالحسېي 
: شم اتطلوی فکانه لم و 


`. © x ® 


(( ا اين سينا « سام الى قمر الحضيض الأوضع » “ 
() “ (۳) غير موجود فی:دیوان ابن سینا 
ا تادر ٠‏ النفبن اليثرية ص ٠١١‏ « أعبطها » ٠‏ : 
:)٤(‏ رام الدکتور جسین محفوظ قى دوا اين سينأ كلمة « خفية روات 
فى الهامشس كلمة # حقَيةعة » ٠‏ : 
)٩(‏ دیوان ابڻ سینا ( يمين ) ۰ 


Nw 


۲ الشك فى صحة نسية العصيدة العينية الى أبن سينا .2 
لا هشك احد مين المؤرخين في آن اين سينا نظم الشعر )١(‏ » 

e‏ نشره الدكتور حسين محفوظط يمناسية انمقاد 

تم المستشرقين الذولى الرايع والمشرين بمدينة ميوتخ فى 
شف المانیا فی صیف عام ٠ )۲( ۱۹٥۲۷‏ ونكن الأستان احمد مين 
يشك فى صحة نشية القصيدة الميتية لاهن سينا ء بل ويقطع يأنها 
ليست من نظمه.ء لأنها تفوق يقية أشعاره وأراجيزه » ويحمل على 
لغة ابن سينا فى الشعي والفلسفة فيقول : اشتهرت هته المينية 
ينها لاين سينا . والناقد الادیی يقطع انها ليست له » لاته اذا 
تذوق ”قا لاین سینا من شمر واراچیز وتذوق هذه العينية يرى 
آنھا آرقی یکثیر من. شمر اپن سينا » فاين سيتا غامض اللفظ فى 
شمره وفلسمَته , سمج التعبير » يمتمد فى لغته على المعاجم » وهى 
وان دلت على المعنى الصحيح للكلمات فان وراءها ذوقا يميز بين 
جیدها وردیئها وما پحسن استعماله وما لا یحسن » وآپن سینا 
آپعد عن ذلك سواء فۍ قلسفته أو شعره آو قصصه ° فهده 
القصيدة فى نظر ها .آشبه Sk Ek‏ الشيل البغدادى 
صاحبٍ قصيدة : ` . 


پر يك آيها الغلك امار .ء أقصد ذا المسير آم اضطرار 
وهی الى تبيه اقرب ء ولذالك نسيها يعضهم اليه : وقد کان 


)١(‏ آنظر طبقات الآطباء.. لابن آیی آصیبعه ص ٠ ٠١۸ - ٤٤٤‏ وقیات 
الاهیان لاين خلكان المجلر للتانى ص ٠ ۱١١‏ : 

« آښخظر ڊيوآن آين سینا ت حقته اوخو جه الد كتور :جس و‎ U 
ی‎ - ۱١۷ طهران‎ 

(۳) أحمد آبين » عينية أبن سينا ٠‏ مجلة اکقافۃ س ۲۷ : اعدد 1١١‏ » 
قارس ۱۹١١‏ السنة الرأيعة عشر ء عدد خأاص » أبن سينا فى عيده الآلفنى ٠‏ 


0ے 


ولكن هذا الحكم القاطع الذى ذهب اليه الأستاذ احم أمين 
ثبت للق لأن الناقد الادیی اذا تذوق شعر ابن ینا رتذوق 
فلعینية ورای تھا آرقی یکی من شعن این سیتا فل فلم « يقطع » 
E RG TS‏ الأدیی کٹا ما يجد 
خغاوتا بين بيات القصيدة الواأحدة » ويقع عل le‏ 
القصيدة يعتبره قمة الايداع القنى التى وسل اليها الشاعز ٠‏ 
ومي هتا جاءت عبارة ( بيت القصيد ) للدلالة على هتا الموقف 
اللتدئ e‏ دھی عپارة ا من الأمثال المآلوفة پینتا ۰ 


ثم انتا قد لاحظتا عتد عرضتا لبراهين اين سينا عل ذجوذ 
التقس أن لخة أبن سينا قد بلحت حا من الاعجاز لم يعهذ من قيل 
قى الكتايات القلسقية »٠‏ قاثر نا آن نعمرض' هذه البراهين تصن 
عیارۃ ٤ین‏ سیتا لا لنظھر للقاریء ما قی یرآھین آین سیتا عل 
وجود التقس من دقة وآحكام وآضالة قحسب بل ليتبيت القارىء 
ما فى فغة أبن سيتا من رقة وجنال ٠‏ فات كانت لغة اين سينا قد 
امتازت وهو پیر هن ع وچسود النتقس . . قلس من الريب 0 
یمتا شمره وهو ينظم عيتيته قى النقس ٠‏ الواقع آن اين سيتا 
كلما يطرق موضوع ضوح النقس ترق عیار ته ويسمو تعبره وتتاز 
إلغته فى النظم والنشر جميما ٠‏ ولمل السيب فى ذلك هو شمور 
E‏ پانه آمام موضوع من. آرق موو غات الفلسفة 

شرقها وآسناها وآقریها الى تفسه 


انه لن الممب عليتا كفلاسفة آن تقبل وصف الاستاذ احمل 
آمين لاسلوب ابن سينا بالشماجة »> ووصق (لد كتور شوقی ضیت 
لاسلوب اين سينا بالتحجر والجمود » يقول الدكتور 
ضیف قی وصق آسلوب. ین سینا« فيد اسلو به متجندا وید[ 
فى كشي مق جوانيه. كآنه الصتر الصلد ء » يمسكه فنطق يشيع 
فيه الجقّآف › فلا تضبرة ولا حياة » وانما الحخناء المنطتية المماء 


o 


الت لا تعن الا باللب ولب اللب )١(‏ »> وأيقول الدكتور شوقئ 

ضيف أيضا : ( واقرآ فی این سینا فستجد أسلويا غي صاف 
ول موق1 وسن المنطقى يحول الميارة الى ما يشيه الحجارةرء 
وستجدك فى كثير من الاحيان لا تستطيع أن تسي معه المع جمع 
شديد للذهن » وتنبه يقظ واع للعقل . ومع عفر كثير عن طريق 
نحت العبارات وما ينتخب لها من آلفاظ ) (۲) ٠‏ 


ولقد كفانا الدكتور شوقى ضيف مؤونة الردانعلى تحامله 
وتحامل الاستاذ أحمد آمين على سلوب ابن سڀتاٍ > لان يارات 
تحمل قى طياتها الاجاية على هذا التحامل » فاسلوپ این سینا کا 
يقول الدكتوز شوقى ضيف ينقت الى اللب ولپ اللب كما اه 
يستلزم تيقظاً واعيا للدذهن ˆ وریما کان هذا التفان الي اللي 
والتنيه اليقظ الواعى للفقل هما الدعامتأنالاساسیتانالمیپز تان 
للاسلوب الئلسفى < ان الفلسغة ليست بحاجة آل رشاقة فی 
اللفظ ولا الى أسلوب صاف مروق › ولكتها, يحاجة الي الدقة. ٤‏ 
ودقة آسلوب این سینا لم تغب حتی عن عان تاقد آدیی کالد کتوړ 
شوقی ضیف ۰ 


آما الفلاسمَة فقن شهدوا بدقة اسلوب آبنسيتا وجماةايضاء 
وهم آقدر على تلك الشهادة بن تقاد الآدب من غير شك ٠‏ یکنیتا 
فى هتا الام شهادة من لا ترد لهم شلهادة » فقد شهد له اذو 
مدکور بوضوح أسلوبه وسموه وامتیازه وجماله فقال .) واذا 
کان النرال يعد من آوضح کبار مفکری' الاسلام الوا فانه لا 


عده خاس رقم قارنن 140۲ 
المرجع الاق ٠‏ 


یمتاز فی هذا على این سینا دثرا (۱) » ویقول الدکور مدکور 
آیضا ( وقد پروی فیلسرفنا (یقصد ابن سینا) آحیانا.فیما یکتب» 
ویحفل ہما پنشیء فینتهی الی اسلوب سام ممتاز فيه روعةوجمال۔ 
وين شاهد على ذلك ) کتاب الاشارات والتنبيهات ) ..وخاصة 
الأنماط الثلاثة الاخبرة مته » ففيها تنبيهات وخواتيم يجد المرم 
لذة فى آن يقر آها غير مرة ٠‏ وقد یتآنی فیسجع ویمنی نوا 
بالصناعة اللغظية » على نخو ما يلحظ فى ( رسالة الطب ) و 
( رسالة القدر (۲) ۰ ويکر الدكتور مدكور آن اسلوب ( كتاب 
الشفاء ) يدل دلالة واضحه على تمكن مؤلفه:من العربية وقدرته 
على آن پؤدی بها آدق الافكار وأعقدها ( )۳( . 
أا نسية الميتية لاين الشبل البغدادى )٤(‏ فخطا وقع فيه 
الاستاة أحمد آمين وقلب للحقيقة » لان المؤّرخين لا ينسيون المينة 
الى أيق الشبل ولكنهم ‏ على عكس ما يقول الاستاذ أحمد آمين ‏ 
ينسبون قصدة ابن الشبل المشهورة الى ابن سينا ٠‏ فاين آبى 
أصييمة يذكر آن اين الشيل البقدادى كان ( حكيما فيلسوففقا 


٠ المنطق › المدخل‎ > ١١ الدكتور مدكور فى مقدمة لكتاب الشغاء ص‎ )١( 
1 ٠ ۱۹٥۲ القتاهرة‎ 
٠ ١١١١ المرجع السابق ص‎ )۲( 
ا‎ ٠ ١٤ المرجع السابق ص‎ )۳( 
هو محمد بن الحسن بن عبد الله بن آحمد ين يوسف بن الشسبل‎ )٤( 
البفدادى أيو على » شاعر مشور من آهل بغداد ء امتاز. يالحكمة والتلنة والعلم‎ 
مام‎ ٠ه‎ ٤۷۳ بصناعتة الطب » اتهم لبعض شعره فى عقيدته مات يبغداد عام‎ 
القتسم المراقى الجزء‎ ۲٤۷۰ ه .»> أنظر جريدة القمر وجريدة الممر ص‎ ۳ 
م » اين آبى‎ ۱۹٦۶ › الثانی تحلیق محمد یهجه الأثری » المجمع العلمی المراقی‎ 
والمستدى > كتاب الوافى بالوفيات‎ » ٠٠١ _ ۴۳۴۳ اصبيمة طبقات الاأطباء ص‎ 
فوات الوقیات  ج ۲ ھی ۳۹۳ › السعانى » كتاب‎ ٠ ص ۱۳ ء ابن شاکر‎ ٣ ج‎ 
: e ° ۹ الأتنساب ص‎ 


~2 


ومتكلما فاضلا » وأديبا بارعا » وشاعر؟ مجيدا وهذه القعثدة 
من جيد شحرء » وهى تدل على قوة اطلاع فى الملوم الحكميئننتة 
والأسترار الالهية - وبعض التاس ينسبها الى ابن سيا ٠»‏ وليست 
له وهی هذه 2 


بريك يھا الفلك المدار _ أقصد OREN‏ 
له قصائد EE‏ وأشهرها آيضا القمسيدة التى ا 
آفيها ابن الشيل آخاه أحمد ومطلمها : 


غاية الحزن والسرؤر اتقضا ما لحی من بعد میت بقاء(۲) 


وقد نسب المۇرخون أينا هته القصيدة الى آیی الببااء 

الفرئ: يقول الصفدى : ( كثي من التاس ينس هنم القمبيدة 

لايى العلاء المعمرى . وهو معذور لانها. من تفسه » وانما. هذه لإين 
الشیل یرٹی یا آخاه احمد) (۴) - 


فاشهر قصائد ابن الشيل قد نسيت الى غيره_ء نييت واجحدة 

الى .آبى الملاء ونسيت الاخرى الى ابن سينا “٠‏ وهذه النسبة فى 

حد ذاتها ‏ يصرق النظر عن الخطاً الذى وقع فيهالمؤٌرخون ‏ بين 

لنا مكانة ابن سينا ومتزلته قى الشعر عند المؤرخين والنقاد »٠و‏ هى 
منزلة لا يشك أحد معها عن صدور العينية عن أبن سينا ٠‏ 

٠‏ دايعا آن التقد الادبى لمينية اين سينا هو السيب الدى. دعا 

الاستاة أحفت آمين الى الشك فى صحة .نسبة القصيدة بن سينا 

3 طبہقات الاظبام س ۲۴٣‏ 1 


۲ )مرجع السایق م ٠ ٣۴١‏ 7 


۷ے 


SS LG RE 
آما الدكتور أحمد فراد الاهوانى فيذهب الى ان التحليل‎ ٠ 
تسپتھا الى این‎ SR 
 قفتن سيا » لأن الافكار القلسفية التى تضمنعها القصليدة لا‎ 
 ةيفسلنلا ومذهب ابن سينا العام فى النفس - وآهم هته الاقكار‎ 
هې ی فكزة جدوث النفس حادثه. بحدوٹ الجسم ولا توچد الابوجۈدە›‎ 
: ينما يستهل اين سينا الميتية بقوله‎ . 


میمت اليه من.المحل الارفع ورقاء ذات تعزز وتمنع : 


: وهو مطلع یوج بان للنفس ياء سابقة ووجود سایق على . 
وجود الجسم:» وآنها كانت تعيش فى. العالم الملوى وتعيا حياة 
كلها بهجة وسمادة ثم هيطت الى الجسم وتليست يالجسد » كارهة 
لمغارقة العالم الغلؤى والهيوط الى العالم السشفلى پال 
الدكتور الأهوانى هل التفس موجودة قبل البدن » ثم تهبط اليه 
كما قال ( اين سينا ) فى المينية ؟ ( ويجيب الدكتور الاهوانى على 
هذا الثساؤل فيقول : ( الحق آن مطلع قصيدة النفض » الذى 
يقول فيه( ابن سينا ) ( هيطت اليك من المحل الارفع ورقام :,), 
اما آن يكون على سبيل الرمز » فتفس الورقاء تفسير غير مادى » 
واما آن تكون: القضيذة كلها لغیر ان سيتا كما شك أجمد آمین 
بك فى نسپتها اليه. > لعلو تظمها بالقياس الى قصائده الإخرى ٠‏ 
ولا تحق۔شککتا فى .آمو القصيدة العينية > قاتما ايقوم:شكنا 
لى :أساشن ٠‏ آنخر" "وهو مخالفة ما جاء قيها من آراء أسانية مع فا 
بتجده فى هذه الرسالة وفى غبرها »> فالتقس > فى هذا الكتاب > 
حأدثة مع حدوث ر اليبن: : ولم تكن موجودة وجودا سايقا ثم ٹہ هیطت 


> AoA — 


اى اليدن لفت جوازه) (1) ٠‏ 

ولك هذا الشك لا مبرر له فى الحقيقة لان اين سينا _ كما 
بينا من قبل - متردد فى مسألة النفس وحدوثها بين آقلاطون 
وآرسطو ۰ فاحیاتا یأخذ برآى أرسطو ويصرح يأن النقس صوره 
الجسم وآتها حادثة بحدوثه » وآحیانا آخری یأخذ یرآی افلاطون 
ویری آن النقس جوهر روحانى قائم بذاته مستغن عن الجسم 6 
وهڌا الرآى تجده کہا قلا فی کتاب الاشارات والتنييهات (((ء 
وهو من الكتب التى تعبر عن رآيه الخاص وتظهر فيها استقلال 
شخصیته » کما آن کتاب الاشارات هو آخر مؤلفات این سینا فی 
القلسقة (۳) ۰ + فكآن ابن سينا عاد فى آخر حياته الى مذهب 
آفلاطون فى التفس وآمن به فى قرارة نٍسه * ونحن تعلم آن 
آفلاطون كان يؤّمن بأن للنفس حياة سابقة على هذه الحياة » وآن 
النقس قبل اتصالها بالجسم كانت تعيش فى ( عالم المثل ) آو 
(المحل الأرفع ) كما يقول این سینا » آى ( المرش ) يالمعنى 
الدهنى )٤(‏ » ثم ارتكبٹ التفس اثما فهبطت الى الجسم ٠‏ 


قالقصيدة العينية تعبر عن اتجاه آفلاطونى عند ابن سينا » 
وهو اتجاه يبدو بوضوح فی مؤلفات ابن سینا التى تعب عن 
مذهیه الخاص ورآیه الأخر فی القلسفة - وهذا الاتج ااه 


(0 آأنظر مقدمة الدكتور الآهوانى ( أحوال النفس : رسالة قى النقس 
وبقاتها ومهادها للشيخ الرئيس اين سينا ) ص ٠ ٤‏ 
(۲) آنظر کتاب الاشارات » القسم الثانی ض ۳۱۷ ٠ ۴٤١‏ 

(ل) نظر ١ابن‏ آبى أعميبمة » ظبقات الاطلباء ص ٤٥¥‏ حیٿ یذکر آن تاب 
والامارات والتنييهات هو آخر ما صنق ابن سینا فی العكسة وآجود » وانظ 
ايشا | الاب قنواتی » مڙلقات اين سينا ص ٤‏ 

.)6( دواد الانطاکی > الكحل النميسن لجلاء أعين الرئيس وهو شرج تلوس 
لمیتیة۔ ابن :سینا رقم ۴۵۱۹ يدار الكتب المضوية.» ورقة ۸ ؟ 


9۹ے 


الافلاطونى عند اين سينا سيظهر بوضوح من تحليل القصيدة 
العينية ٠‏ 
٣‏ تخليل القصيدة العينية : 
يستهل ابن سينا عينية قائلا : 
هبطت اليك من المحل الأرفع ورقاء ذات تعزز وتمنع 
ومطلع القصیدۃ کما تری یوحی پان النفس كانت تيا فى 
العالم العلوى » وهو ما يعبر عنه ابن سينا بالمحل الارفع » وهو 
آفلاطون بعالم المثل “٠‏ ثم هبطت النفس الينا من هذا الممالم' 
القدبى لتحبس في هذا القفص المظلم الكئيف المباين أطيعها وهو 
الجسم الذى أعده ال لها حيث Sl SS‏ 
وفك فة م رون مرا له اجەخ) 7( - وکما جا فی 
الحيث الشريف ( خلق ال جسد آدم من آديم الارض ٠‏ ثم جمله 
ملقى على. باب الجنة آربمين سنة » وهو الحين الذى ذكره ال 
تما فی کتابه فقال. ا 
کیم م الا سان اا ودا قلا بلتت آنذه عطس > قالهمه. 
ا تعالی آن قال : الحمد بء فقال ايل تمالى » يرحمك زك 
يا آدم » قكانت هده الرحمة من الله بمنرلة التحية والكرامة مق 


(NY:‏ دواد ا الكعل ا > ورقة ۸ » مخطوطة التاهرة رقم 
۹و 

٠ 1١ سورة الحجر‎ ٠١ آية‎ (") 

٠ ۷١ سورة الانسان‎ ١ ٠ةيآ‎ )۳( 


۰ے“ 


اہ تعالی (۱) ۔ 


فاله سبحانه وتمالى قد مر اللائكة بالسجود لآدم > كا 
استخلقه على الارض (۲) . وفضله على کی من مخلوقاته (۲) لانه 
. نفخ فيه من روحه وآودعه تلك اللطيقة اثر بانية ٠"‏ 


۰ وما على الانسان الا آن يمعن النظر فى وجوده ليشأهده فى 
تفسه هذا السر الالهى الذى خصه ايه به ٠.‏ ولذلك قيل ٠‏ من عرف 
تفسه عرق ربه (٤)‏ > کما آن ا سیحانه و تمالی قد علق نسیان 
النفس بنسيانه حيث يقول فى كتايه الكريم ( نسوا اث فانساهم 
انقسهم ). 2 وهدذه قرينة على آن تذکره پتذکرها وممرقته 
يمعرفتها ," 


EN‏ متها الروسية التالة 
للجسم المادى الى تحل فيه ٭ فھی لا تت تتتهئ الى هذا المالم المادى ¿ 
واتنًا هبطت الى هتا الممالم المادى من عالم الروج 
عندما تهيا لها البدن الذى تحل قيه » وڌلك ممتى 
التسوية فى الآية الكريمة ٠‏ فاب سينا يضع النقس يازاء الجسم 
PT E E‏ 
ادى حلت فيه بالتقخ ٠“‏ فليست النفس والجسم وجهين لشىء 
واج » ومتحدین اتعادا جوجريا كما هو الحا عند ارس طو + [ 


(1) الشناه رودى » الكشف والبيان » ورقة ١‏ » مخطوطة القاهرقرقم ٠۲٤٠۵‏ 

(۲) يقول تعالى ( واذ قال ربك للملاثكة انى جامل قى الأرض خليفة ) 
آية ٠٠‏ سورة البقرة ef‏ 

(۴) یقول تمالی '( ولقد کزمنا۔ بنی آم حملثاهم فى البر والبحر ورزقناهم 
من الطييات وفضلناهم على كثير ممن خلقنا تفضيلا ) آية ۷٠‏ مسورة الاسراء ٠ ١۷‏ 

(٤6ئ(‏ ابن سینا. » مبحث عن القوى اللاي ˆ ٠ ۱٣‏ 

)( آبة 1۹ سورة الحشر 0۷ ٠‏ 


1 


ولكنهسا جوه‌ان فتياينان مستقلان كما هو مذهب اوق 


lly‏ كانت التفس مباينة بطبيعتها الروحية لهذا ال 
ادى » وکان وصولها الى هذا القالب البدنى من المحل الأرفع حق 
لها آن تتعزز وآن تتمتع عن ملامسته وملایسته وممازجچته ».آن. 
مق کان عزیزا فی نفسه شریفا فی عالمه فجدیر به آن یتعزز وآن ˆ 
يتمتع عن ملايضسة الأضداد وملازمة عالم الكوت وإلفاد وما قيه 
من أخلاط جسمانية متباينة متعارضة ومتحللة قانية ٠<‏ 
ويشبه اين سينا النفس بالورقاء » والورقاء هى الحمامة 
آلرمادية اللون “٠‏ وقد اختلف شراح العينية حول هذ| اتشيه » 
فیذ کر داود الأنطاکی آن اپنڻ سينا « اختار الحمامة لوصف النئس 
البشرية دون غيرها » وما فى الغير من الأشرفية كالباشق والغزوق 
والبازى » اما لكونه عليه السلام آكثر من وست الحمام باللطايف 
المطلوبة فى التفس . كوصفهن ا > وآن الهوى اذا خنقه 
الجناح رق وصضقاء والحمام دون غیره يمتع يمتع الوباء والطاعون 
والخدر والقالج ويطيبن رائحة آلهوى قتقصده اللاثكة كما هو 
شان الجردات > آوٴ ٻقوله پان آرواح الشهداء قى حواصل طيور 
حضر فيسرحن بهن حسب مرادهن » ثم یآوین الى ظل المرش قى 
قثاديل من الذهب > وآن النقوس لتجردها تحب ذكاء آلرائحة › 
ولا آذکی من رائحة الحمام >“ )1( آما الشاه رودی فیڌکی 
أن أبن سيتا « شبهها بأالورقاء » وهى‌الحمامة ءلهدو ها واستتناسها 
بالبشز ومحاقظة الود ايا دون سائر آڃت اس الطب > حتی آن 
الواحد مق هذا التوع يعيب عن وطته آیاما یل شهور! ءاعراما 
فاذا خلى عنه عاد الى وطنه قى آسرع مق رد الطرق ء فكذلك هذه 


٠١ ء١ الكحل النقتيس › ورقة‎ )١( 


— N 


اللطينة الروحانية . لأتها حمامة الدوح المقدسة التى فتنصت 
من ذرى شجرة الوحدانية ٠ )١( » ٠٠٠١‏ والى هذاالمعنى أيشضا 
اذهب ابن عر يى فى الح التسوبة افيه المشتى بالغهج السعتيم. 

كما يذاكر أن العرب قد أكثرت من ذكر a‏ رها 
فلت ا ابن يا دون غار ا ر٠‏ 


ومهما يکن من آمر هذه الأسياب التى ذكرها الشراح فاتهم 
لم يلتفتوا الى آن أفلاطون نفسه كان قد شبه النقس بطائر 
محبوس فى قفص يتوق الى الخلاص من هتا الحبس (۳) ٠‏ فتشبيه 
1بن سينا للنقس بالورقاء لا يختلف كشا عن تشبيه افلاطون » لأن 
الحمام توح من آتواع الطير ٠‏ 
oxe‏ 


4 مخجوية عن كل عة غار وهی الت سفرتولم تتبرقع 


يجمع اين سينا فى هذا البيت بين احتجاب النفس وسفورها. 
فهى من حيث حقيقتها وماهيتها فى ذاتها محجوبة عنا . ولكنها 
ساقرة وظاهرة لنا يصتاتها وآفعالها واوظائقها ٠‏ قالتنسر واضحة 
- لمن يريد معرفتها بطريق البرهان » ظاهرة من حيث أنها تلتذ 
وتتالم وتفرح وتحزن وتحب وتكره. وتحس وتعتل . ولکنها فی 
ذاتها محجوبة عتا » لأتها السر الألهى الذى أودعه الل فيتا ˆ 
فالنفس كما يقول الشاه رودى « تجلت بالمغة واحتجبت 
بالذات » ٠ )٤(‏ وعلى ذلك فليست النقس فى ذاتها معلومة لنا 
فى نفسها خافية علينا ٠‏ ويبين لنا الرازى سيب هذا الختاء 


٠ ۷ الكشق والبيان . ورقة‎ )١( 
. و‎ ٠ ¥١ انه المستقي > ورقة‎ (r 
* ۸ الكدنف والبيان ء ررقة‎ )5(. 


۳ س 


ذلك مثل الذات الالهية المملومة لتا يصقاتها وأفعالها وان كانت 
علا مباشرا ولكننا نستدل عليها بصقاتها وافعالها › ومئنها فی 
ذلك مثل الذات الالهية المعلومة لنا بصقاتها وافعالها وان 
كانت فى نفسها خافية علينا ويبين لنا الرازى سبب هذا الختاء 
وامتتاع علمنا يال علما مباشرا فيقول « اعلم آنا اذا رأينشا 
الاحتراق حاصلا فى الجسم علمنا آنه لايد لذلك الاحتراق من' 
محرق » فذلك المحرق معلوم » لكن عنمنا بالتيع والمرض » فانا 
لا تعلم فی هذا الوقت آن ذلك المحرق ما هو . بل تعلم أنه شىء ما 
. فى نفسه مجهول التمين عند العقل » ومن لوازمه حصول هذا 
الاحتراق ٠‏ وايضا اذا وجدنا فی أنفستا آلا ولذة وغما وفرحاء 
فهده الماهيات معلومة علما لا بالتيع والمرض »> بل يالذات 
والحقيقة ٠‏ فهذه المرتبة أقوى وأجل من المرتبة الأولى ٠‏ وأيضا 
اذا آدركنا يالمين لتا وضوءا » ٿم ثم غمضنتا المين » فانا ندرك 
قفر ةة بديهية يعن الحالتين › > مع آن الملم بتلك اللون المخصوض 
حاصل فی الحالتين » فتلك التفرقة هى المسماه بالرؤية ٠‏ اذا 
عرقت هذا فنقول : انا اذا استدللنا بوجود الممكنات على وجود 
الصانع فقد حصل النوع الأول من العلم والمعرفة »> آنا التوغ 
الثانى والثالث فهل هو ممكن الحصول ؟ قال يعضهم : هذا غير 
ممکن » لأنه ( آی الله سبحاته وتعالی ) غير متتاه . والمقل متناه › 
وادراك غر المتناهى يا لمتتناھى محال » (1) ˆ 
فاذا كان المقل عاجزا عن ادراك كنة الذات. الالهية › قمن 
الأولى آن يعجز الحس _ الذى يقف عند الظاهر ولا يتخطى الى 
الكنه ‏ عن مثل هذا الادراك ٠‏ وكما امتنعت الذات الالهية عن 
آن يدرك كنهها عقل آو حس فقد امتتعت النفس الانسانية فى 
ذاتها عن الادراك العقلى والحسى جميعا » لأتها جوهر روحى برىء 


()( الرازى » فخر الدين » كتاب الأربعين فى آصول الدین › ص ۲۲۰ - 
YY‏ ° 


EST 


عن الادة » قبس ألهى قاض علينا من ألجتاب الآزلى القدسى » 
فلا یقوی على ادراك کتھها عقل ولا حس »> ولا یلحظها یمر « 
ول تقلع فی دل ج . لآنها مجردة تجرد الات الالهية التي هي 
ey‏ ومتيمها ٠‏ 


وصلت على ك اليك وريما ‏ كرهت قراقك وهى ذات تفجع 
نقت وما لفت فليا واصلت أنست مجاورة الخراي البلقع 

والمحنى فى البيتين واحد » فقد وصلت التغس الى الجسم 
كارهة لوصوله تافرة من مجاورته » لكتها يعد أن اتست ت اليه 
کرهت غراقه وتالمت وتفجمت على هذا العرآاق 


وفى هذه المعنى يقول عليه السلام « ما آراد ات عز وجل 
خلق آدم عليه السلاميمثملكا الى الآرض »جم آمره آن يقبضقيضة 
منها ويرفعها اليه > فخلق متها جسد آدم » فلا کمل خلقه » آم 
أخله تعالى المنفس » وهى الروح » آن تدخل فيه » > قتغرت وقالت : 
اٹھی هو موضع ضيق حرج » فقال : آدخلی کرھا وآخرجی 
کرها » (۱) - وقال عليه السلام : « قال اه تعافى ما ترددت قى 
شیم آنا فاعله کترددی قی قیض روح عیدی الوم ۰ یکره الوت 
وآنا آکره مساءاته » ولا بد له مته » (۴) ۰ 


قضى على النقس اټن بالتسليم والاتقياد للقضاء الالھی التى 
آلزمها دخول البدن كارهة والخروج مته كارهة ٠‏ دخلته كارهة 
نها كرهت مغارقة عالها العلوى القسيح الملآلء بالأنوار 
القدسية الى عالم الظلمات الكثيت - کرهت هتا الاتمال التى 
ميرد عليه لن اتمالها بالجسم #لتاقر لطيمها يورثها خسة 


لكشت والبيان ورقة 4 * ٠‏ 
}( امرجم السابق ورقة ۰° 
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امقام و يحو چها الى مجاررة اليدن المتجلل الفانى الذى عبر عته ابن 
سينا بالخر اب البلقع ٠‏ 4 0 


لكن النفس بعد هذا الاتمال الى كرهته أول الإمى . 
وتماظمت عليه وآنفت منه ألفت قربها من الجسم وآتست يه 
عندما مار ست من خلاله اللدات والشهوات . فاشتدت الملاقة. 
پينهما » وطاب مقامها فيه » واقامتها معه » ومجاورتها له ۰ بل 
انها شففت بمجاورته والاقامة فيه وتملقت بتدییره لتبلة یه أقصی 
مآربها من الظقر بالذات التى لا سبيل الى نيلها بدونه . ولذلك 
کت وراو ند ا کا روو ر ۰ 


ا الممنى هو ما ترمز اليه قصة سلامان ایال ا( - 
وآصل هذه القصة أنه كان فى الزمن القديم ملاك اسمه هرماتوس 
اين هرقل السوفسطيقى , تمتد مملكته من يلاد الروم الى ساطل 
البحر وتضم يلاد اليونان وأرض مصر ٠‏ وقد رغب هذا الماك أن 
يکون له ولد من صلبه من غر آن يلامس النساء ٠‏ فكان لما راد 
بقضل تديير أحكم حكماء مملكته الذى كافاه الملك على حسن 


)١(‏ يقول ابن سينا فو كتاب الاشارات والتنييهات . .القسم الرايع > ص 
۹ -_ ۷۹۳ « ان للمارقين مقامات ودرجات يخصون يها وهم فى حياتهم الدتيا 
دون غیږرهم فکأنهم وهم فی جلالیب من آیدانهم قد تضوما وتچردوا عنها لی عالم 
القدس. ٠‏ ولهم آمور e‏ ظاهرة عنهم يسنكروها من يتكرها . 
ويستكرها من يمرفها ٠‏ ونحن تقصها عليك : واذا قرع سممك فينا يقرععه 
ور E‏ لسلامان وابسال قاعلم آن سلامان مث ضرب لك » 
زآن #ينشالا مشلا ضراب لدرجتك قر العرفان ان كخت من أحله » ثم حل افرمز ان 
أعلقت ١‏ ويفكر تصي الدين الطلوسى أن آبا عبيد الجوزجانى تلميذ ابنسينا وتأيمه 
آوڍة ټی" فهر ست تښاتیف أبن سيا قصة سلامان وأيال » انظر تع رسال » 
ص ٠ ۱۷٤‏ 


- 


ټدابړه پان آم ييتاء هرمهن آجدحا یکون خضتا ليقاء النفس 
كرغبة الحكيم ٠‏ والآخر حصتا لحقظ الجسم وخزائن الك كرغية 
الملك ءوسمى هذا الولن سلامانءوجىءلهيامرأة جميلةلترضمهو تقوم 
على تربيته اسمها آيسال » فلما اتتهت قترة ٠‏ الرضاعة آراد املك 
آن يفرق بين سلامان وآيسال فجزع سلامان لشدة شقفه وتعلقه 
پايسشال ' > قلما رآى الملك شف ابته وحبه لأبسال ترکها ممه آلی 
شن البلوخءقلما بلغ مسلامان اشتد تمعلقه پایسال وشغنه يھا ووقع 
;قى حبھا وعشقهاً . فانمرف عن خدمة آبيه ومعاوتتەقى شون 
مملکته الى العناية پایسال 0 وتصح الك اينه وحذره من التسأاءم 
قائلا : ( اعلم يا يتى ان التسوان هن مكايد الشر ومصايده » 
وما أفلح من خالطهن الا لاعتباربهن » آو أيحصل لنفسة حرا متهن 
ولا خير فيهن » فلا تجمل لامرآة قى قلبك مقاما ء حتى يصير 
ضلطان عقلك مقهورا »ونور يبصرك وحياتك مقمورا ٠‏ قلا 
احسبٰ هتا الا من شآن البله المغفلين “ واعلم يايتى أن الطريق 
٠طريقان ٠‏ طريق هو العروج من الآإسفل الى الأعلى » والشاتى 
الاتحدار من الأعلى الى الاسقل ٠‏ ولنمثل لك ذلك فى عالم الحس 
حتى يتبين لك الصواب : اعلم أن كل أحد من جملة من هو على 
باينا اذا لم يأخذ بطريق العدل والعقل هل يصير كل يوم قريب 
المنزلة منا ؟ كلا يل اذا أخذ بطريق العدل والمقل يصير كل يوم 
قريب المنزلة متا ٠‏ فكذا الانسان اذا للك طريق المقل وتصرف 
:قى قواه البدنية .التئ ھی آعوانه على آن يقرب من عالم النور 
العالى الذئ يبهر كل نور > يعد مدة يضر قريبا مثه منزلة ومن 
علامة ذلك آن يي تافذ الأمر فى السفليات » وهده أخس هذه 
المتازل يل الوسظى متها آن يصار مشاهدا للانوار القاهرة التى 
تسل على .سبیل الدوام بالعالم السقلى d-‏ والمليا منها .آن ویر 
غاا بخقائخ المرجودات متضزفا فيها على وقق‌العذل ٠‏ والحق‌اقول 


NN = 


للك اذ آرذت أن تكون للك امراة تقبل منك ما ترید وتفغل لك نا 
تشتهيه ء 'فهلم سعيا »> فقد نفد الزاد » ويعد المنار ٠‏ وان كت 
ملكا سييل الايمان : طارقا طريقة الابسان فقخذ نفسك عن هذه 
القاجرة أبسال اذ لا حاجة لك فيها » ولا مصلحة لك فىمخالمتهاء 
قاجعل نفسك رجلا متحليا بحلية التجرد ء حتى أخطب لك جارية 
من الىالم العلوى تزفق اليك آبد الابدين » ويرضى عنك ري 
المائت ) ().: 


E‏ تعلقه يسال 
وحبه لها ٠‏ قلما رجع سلامان اليها وذكر لها ما كان من تمصع آبيه 
له ردت عليه قائلة « لا يقر قى سمعك قول الرجل قانه یرید آن 
يفوت عليات الئدة يمواعيد أكش ها أياطيل وآجلها مخابيل » 
والتقدم بالأمر عزمة “وان امرآة مأمورة بکل ما تطيب يه 
نغسك وتشتهی ٠‏ قان كنت ذا عقل وحزم فاكشف للملك عن مرك 
بانك لست تار كى » ولست بتاركة لك » (۲) ٠‏ 


. فأذعن سلامان لمشورة آبسال ٠‏ فلما يلغ الملك عزم اينه على 
عدم التخلى عن أيسال دعاة اليه وقال له : « قان کان لايد قاجمل 
حظك قسمين :أحد القسمين تشتفل بالاستفادة من الحكماءءوالثانى 
تخد لنفسك منها ما تظنه لذة (۳) فقبل سلامان من والده ذلك » 
فکان یشتغل بالملم والحكمة »ء فاذا جاء وقت الرفاهينة واللعب 
ھر الى آيسال ٠‏ 


a iS E .کن الك آم ار غی .من :اتمراف‎ ٠ 
۰ ۱۹۲ ۱٦1١ تسم رسائل ص‎ )۱( 


(۴) المرجع السايق صن ٠ 1١١‏ 
. (۳) المرجع السسایق ص ١۹۳‏ “ 
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قی تد‌بیږ شؤون الملك ء: ففكر فى التخلصن من ايسال. قدا علم | 
سلامان واپسال پالمكيدة التى یدیرها الك :هر یا فلي وراء پجن' 
المغرب “ واستعان الك يما يحقظه من تماويذ لايطال شنهوة 
سلامان وشهوة آيسال » > فیقی کل واحد منهما فی اشد افم ونحس 
وعذاب من رۆية صاحيه وشدة :الشوق اليه مع عدم القدرة, على 
الوصول اليه ٠‏ وأدرك سلامان أن هذه اللمنة قد المت يه فى غر بته 
من غضپ والده عليه » فرجع الى باب املك معتذرا مستخقر | :+ 
فقال له الملك : « أعلم آيها الصبى انى وان كنت آقيل حذرك 
لقرط شغفى يك لكنى ما لحب آيسال الفا جرة . لاتك لايمكنك 
آنٴ تڃلس على مسریر الملك وآنت مصاحبها > ان سريراللكت يريت 
للتوجه التام والفراغ له » وأبسال أيضا تريد كدلك ء وكلاهسا 
لا يجتممان ٠‏ وطريق مثالهما إن تعلق يدك من السرير » وتعلق 
آبسال پرجلك > فهناك تعلم آنه لايمكتك أن تصعى الس ر ير 
وأيسال مملقة برجلاك - وكدذلكت أيضا لأيمكتاك آن تصعد سرير 
الافلاك بمراقاة القلب وحب آيسال معلق؛ برجلى فكرك » (1) “ 
ثم آمر الملك أن تتعلق آبسال برجل سلامان يوما كاملا » فلا 
كان الليل قفا بأنفسهما قى البحر » فغرقت آبسال وتجا سلامان 
مخ الغرق ٠‏ فحزن سلامان غلى غرق يسال ء لكته شغف يحب 
زهرة جميلة شقلته عڻ حب ابسال فما شقی سلامان من حب 
o DE FG CE E E |‏ 
آنترار ها (۲) ۰> 


هذه هى قصة سلامان وآيسال “ وتاويلها آن منلامان هو 
ادقن الانشاثية الى قاشت م غير تعلق يالجضمائيات:وآيسال 


(۱) تسح رسأثل » ص 1٩۳‏ ۰ 
)١(‏ المرجع السابق + ص 10۸ 314 * ٠‏ 
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هى القوة البدنية الحيوانية » التى يها تستكمل الثفس . وعشى 
سلامان لايسال يرمز الى ميل النقس الى اللذات البدثية وحبها 
لهه اللذات وشغفها بها . وهر يهما الى ما وراء بحر لغرب 
رمز لاتغماسهما فى الامور القانية البميدة عن الحق ٠‏ اما 
تعذيبهما پالشوق والحرمان من الوصال وهما متلاقيان قيعير عن 
يقاء ميل النقس مع فتور القوى البدنية عن آفمالها قى سن 
الشيخوخة والاتحطاط ٠‏ ورجوع سلامان الى آبية يرجع الى ' 
التفطن للكمال »> والتدامة على الاشتغال بالباطل “والقاء تقسيهها 
فی البحر يدل على تورطهما فى الھلاك ۰ کما یرمز خلاص سلامان 
ونجاته من الغرق الى بقاء التفس يعد موت البدن وهو غوق 
آبسال ٠‏ وشفف سلامان بالزهرة وصورتها یدل عل‌لذته‌وایتهاجه 
يالكمالات المقلية » وجلوسه على سرير الملك يدل على وصول 
النفس الى كنالها الحقيقى ٠‏ آما الهرمان الباقيان فرمزان الى 
الصورة واللادة الجسمانيتان(1) - 


فقصة سلامان و[يسال تعير ‏ كما تعب القصيدة الميتية - 

عن رحلة التفس الائساتية من عالمها العلوى الى هذا المالم 

وتعلقها بالبدن وحبها للذات ثم عودتها الى موطتها الاصلن يعد آن 

تخلصت من الجسم وغوائثله * . 
ex® 4‏ 

وآغلتها تسيت عهودا بالحمى ومتازلا يفراقها لم قنع , 

ایتا آن النفس قكره فراق الجسم وتتقجع عليه وتتالم مته 

وتقلق عليه لحرمانها من اللذات التى آلفتها بمجاورته » وتلك 

> رغم ما فی هتا القراق من خلاصها من سجنها » وخروجها من 

الظلمات الى التور » وعودتها الى عالمها الأصلى الفسيح السرمدى 


¥ 


حيث اللذة ا واشرف ا ي وادوم واکمل ولکن ب يبدو و ان 
استیلاء المشق عليها وميلها للهوی وحيهاً للشهوات وماع الد تيا 
) من النساء والبتين والقناطر المقنطىهمنالذهب والفضة وانخيل 
والأتمام والحرث » (۱)» »إنساها موطنها الآصلSى‏ . والمنزلة 
أرقيعة قيعة التى کانت فیها » وما اخذه اله عليها من عهود وسواٹيق 3“ 
ا ہنی أآدم من 
ظهور هم ذر پتهم واشدهم على انقسهم الست پر یکم قانو! 
أن تقولوا يوم القيامة انا كنا عن هذا غافلين ) (۲) ٠‏ وهذه 
الاية 'تعرف باسم اية الميثاق التى يفسرها ابو القاسمم الجنيد 
أتفسيرا يكشف لنا عن حقيقة النقس الانسانية ومعنى قدمها 
وحدو ها » ذلك المعنی الذی تردد فيه اہن سینا كثرا فى قلسفته ٠‏ 
يقول الدكتور آير العلا عفيفى .وهو يعرض لنظرية الجنيد فی 
المحبة الالهية والتى ترتبط بنظرياته فى الو حيد والعتأء وحقيقه 
الروح الانسانية : ( يرى الجنيد ان آرواح البشر امتت منذ الازل 
یاه وآقرت بتوحیده » وهی لم تزل پعد فی عالم الذر ء وقیل ان 
يخلق اب العالم والأجسام المادية التى هيطت تلك الأرداح اليهاء 
وآن هذا هو ( التوحيد ) الكامل الخالص لآته صدر عن ارواح 
مطهرة مجردة عن أعراض البدن وآفاته » .موجودة لا يوجودها 
الخاص » بل يوجود احق ذاته ٠‏ وفى ذلك يقول ٠‏ فقد اخبرك 
عز وجل ( آى فى آية الميثاق وهى . واذ أخذ ربك من بنى آدم 
الخ ) آنه خاطيهم وهم غار موجودین !لا بوچوده لھم » اڌ كان 
ؤاجدا للخليقة' بغير معنى وجوده لأنفسها » يالمنى الذى لا يعلمه 
يره ولا يجده ضواة د فقي کان وختا محيطا شاهد!: علیهم ۰ ہدیا 
فی حالا قتا ا 


(1) آپة ۱١‏ سورة آل عمران ۲ ٠‏ 
(۲) آية ١۷۴١‏ ورة الأعراف :¥ ٠‏ 
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_ وقد آنزل الل هذه الأرواح من عليائها الى عالنا هذا 
وآليسها أيداتها قصدا لليلاء والاختبار » فشغل يمضها يأعراض 
الد نيا ونسی أضلة وموطته » وحن يعضها الى العودة الى ذلك 
الأصل وجمل غايته الوفام يذلك الميثاق انذى آخذه اب عليه ء 
والرجوع الى تلك الحال التى كان عليها قبل أن يوجد فى هذا 
المالم فاذا تم لهذه الأرواح bl‏ آزادت »> وحدت أيه التوحيد الكامل 
الخالس ‏ او ما يقاربه ‏ وقنيت عن وجودها. الزمنى وبقيت 
ياه وحده ۰ وفی هذا العَناء فی الحق یتحقق معتی الحب له ء اة 
الفتاء عن الذات المتعينة هو عين المحبة لمن تبقى الذات حية قيه ولا 
تشهد سواه “ فالفتاء قى الحق قد تحقق أزلا فى نظر الجنيد - 
اذ لم يكن فى الأزل سوى اله » والفناء هو مطلوب الصوفية الان ٠‏ 


وعيارة الجنيد صريحة فى أن أرواح قديمة أزلية قيل 
هيوطها الى عالم الاجساد » حادتة زمنية يعد هبوطهاءوآن وجودها 
الآزلى كان يوجود اف » وآن فنائها الأزلى كان معتاه انمدام تعينهاً 
وتشخمها ٠‏ آما وجودها الزمنى فبايجاد ال ايا هاعل تحو 


اغد ) (۱) - 


فی ضوء هذا التفسير تفهم قول اين‌سيتا آن النفس جوه 
وصورة فى آن واحد > ومحاولته التوفیق يبن رآى آفلاطون فى 
قدم النفس ورآی آرسطو فى حدوثها > فھی چوهر قدیم قائم 
بذاته مستفن عن الجسم من حيث ثيوتها ووجودها قى عالم الذر 
قبل هيوطها الى هنا العالم > وهى صورة حادثة من حيث تعلقها 
يالجسم - قحدوث النيس عند ابن سينا هو مجرد تعلقها بالبدن 
وهيوطها اليه “ وهى فى هذا العالم لا وجود لها الا بوجود الجسم 


- ۲۱۷ آبو العلا عقيفى التمنؤق » الثورة اللروحية فی الاسلام ص‎ )١( 
°٠ 1١١۴ القاهرة » طيمة. آولى‎ ١ ٨4 
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ادى هيآه- اله القيولها اوعده لها (1).“ فشكنت اليه والتتة وطاب ' 
مقامها قيه ء وبلفت به أقصي مآز يها من اللتانة.' فتنيخ غالا 
:الأصلى ومواثيقها ذعهودها الآولى ( ألم أعهد اليك يايتنى آن 
ل وا ا غ( )"( . ولكن وى کا يقل اين عا 
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حشى: اذا اتصلت بهاء هبوطها فی ميم مركزها يذات الاجرع 


علقت بها ٿاء الثقيل فأصيحت بين الممالم والطلوع الخضع 


يرمز أبن سينا للكلمة يحرق من حروفها » فالهاء رمز للهبوط 
من الأعلى الى الادتى ء والميم رمز للمركز أو الميدآآو الموطن الاول 
ققذى افخصلت منه » والثاء ومز فقيل > وهو الجسم أو مركز 
الأخس الةى٠‏ آصبحت فلتقس فيه بعد هبوطها ومقارقتها ھی کر 
الاعفى . والجسم ثقيلى لانه من الطين وافتراب - 


والكناية عن الكلمة بجزء منها آو بحرف من حروفها تجدها 
فى القرآن الكريم فى قوله تمالى ( حم ) كناية عن ( الرحمن ) وفى 
اقوله تمالی ( كهيعصس ) حيث الكاق كتاية عن ( الكافى ) وانهاء 
كتاية عن ( الهادى ) والمين كناية ( المالم ) آو ( المظيم ) والساد 
كناية عن ( السادق ) الى غير ذلك مما يكره 1بن عباس من دلالات 


»( وانظر أيضا « الناحية الصوفية فى فلسفة اين سينا » للدکتور ا 
الملا عفیقی الگتاب آلذهبى ص ۴۸۹ ٠. ٤٤4‏ 
2 إ٣)‏ آية 1٠‏ سورة ياسين ۳٣‏ - 

(۳) الكعلٍ النقيس » ورقة١ ١‏ 


¥ — 


هده الحروف )١(‏ - كذلك كانت العرپ تدقف يعض حروق 
الكلة فيقولون فی جایں پاجاب » وفی حارٹ یاحاد (۲) ۰ و 


وید کر دواد الأنطاکی ق این سیتا قصب الى هذا المرمسر 
لسبيين : الآول إن الرمن يستحث المقل على التقكين قى آم هنه. 
المحنة التى لحقت RE‏ هيوطها من الأعلى لى الاخس . 
والثانى هو أن خطورة الحكمة تستلزم فن نتلقاها عن طريق 
الرمز (۳) ٠‏ 


ویبدو لنا ذڼ السب الثانى هو الأرجع لان چن سيتا يذهب 
الى آن الحكماء والاقبياء يجب آن يكون كلامهم رمز حتى لا يطلع 
على مقاصدحم الا من خثق ينقاء سريرته واستقامة سيرته ٠‏ قوق 
اين سينا : ( المشترط على النيى أن يكون كلامة رمزا وألتاظه 
ايماء وکما يذكر أفلاطون فى كتاب النواميس آن من لم يقف 
على معانى رموز الرسل لم يتل الللكوت الالهى “٠‏ وكدلك اجله 
فلاسفة اليوتان وآنبيائهم كانوا يس تعملون خى كتبهم للمراميز 
والاشارات التى حشوا فيها أسرارهم كفيثاغورس وس قراط 
وأفلاعلون » وأآما أفلاطون ققد عذل أرمطو طلاليس فى اذاأعته 
الحكمة واظهارة العلم » حتى قال ارسطوطاليس فاتى وان عملت 
کذا فقد ترکت فی کتبی مهاوى كثرة لا يقف عليها الا القليلل 
سخ الملماء والعقلاء ٠‏ ومتى كان يمكن التبى محمدا على اقاعليه 
وسلم آن يوقق على العلم اعرابيا جافيا » ولا سيما البشر كلهم » 


٠ E ٠ التهج لأستقيم > وزقة ۲۲ الكشف والبيان‎ (OF: 
٠ 1۴ الكش وللييان ء ورقة‎ )( 
٠ ۴۴ الكل آلنقيس »ء ورقة‎ (T) 


- WE 


اذ كان ميموثا اليهم. كلهم ) (1) ٠‏ 


فلننظر فى تأويل ابن سينا دلرموز والامثال التى يضر بها 
ال للناس على لسان نبيه ٠‏ يقول تعالى : ( اله نور السماوات 
والأرض مثل نوره كمشكاة فيها مصباح المصباح فى زجاجة » 
الزجاجة كأنها كوكب درى يوقد من شجرةمباركةزيتونة لاشرقية 
ولا غربية يکاد زيتها يضىء ولو لم تمسسه نار » تور على تور › 
یهدی اه لنوره من يشاء . ويضرب اله الأمثال للتاس » وال بكل 


شیم علیم) (1) ۰ | 


يذهب اين سينا فى تأويل هذه الآية مذهيا غرييا فيقول : 
( النور اسم مشترك لمعنيين : ذاتی » ومستمعار ٠‏ والذاتیى هو 
کمال المشف من حیث هو مشف کما ذکر آرسطوطاليسوالمستمار 
على وجهين : اما الخير واما السيب الموصل الى الخير “ والمعتى هنا 
هو القسم المستعار بكلا قسميه °٠‏ أعنى الله تعالی خرا پذاته وهو 
سيب لكل خير » كذلك الحكم فى الداتى وغير الذاتى ٠‏ وقوله 
السماوات والارض عبارة عن الكل ٠‏ وقوله مشكاة فهو عيارة عن 
العقل الهيولانى والنفس الناطقة » لأن المشكاة متقاربة الجدران. 
جيدة التهيو للاستضاءةء لأن کل ما يقارب الجدران کان الانىكاس 
افيه أشد» والضوء أكثر » وكما أن المقل بالفعل مشبه بالنسور 
كذلك قابله مشبه بقايله وهو المشف » وأفضل المشقات الهواء . 
وآفضل الاهوية هى المشكاة - فالرمز بيالمشكاة هو.المقل الهيولانى 
الذدى نسبته الى العقل المستقاد كتسبة المشكاة الى التورءوالمصباح 


(1) اهن متينا:ه تسح أرساثل » الرضالة السادسة فى اثبات التبوات :وتاويل 
رموزهم وانٹالهم ص ۱۴١ ۱۴٤‏ ۰ : 
(۲) آية ۳۵ سورة التور ٠ ۲٤‏ 


¥3 ے 


هو عبارة عن العقل المستتاد بالفعل » لأآن النور كما هو كمال ٠‏ 
للمشف كما حذ به النلاسثة ٠‏ مخرج له من القوة الى النمل . 
وتسبة العقل المستقاد الى المقل الهيولانى كنسبة الممياح الى 
المشكاة ٠‏ وقوله قى زجاجة )ا كان بين العقل الهيولانى والمستتاد 
مرتبة آخرى وموضع آخر.نسبة كنسبة الذى بين‌المشفوالصباح. 
فهو الذى لا يصل فى العيان المصباح الى المشف الا بتوسط وهو ٠‏ 
المسعرجة » ويخرج من المسارج الزجاجة»لأنها من المشغات القوابل 
للضوء ٠‏ ثم قال بعد ذلك كآنها كوكب درى ليجملها الزجساأج 
الصافى المشق لا الزجاج المتلون الذى لا يستشف » فليس شىء 
من المتلونات يستشف ٠‏ توقد من شجرة ميباركة زيتونة يعنى يه 
القوة الفكر ية التى هى موضوعة ومادة للافعال العقلية , كما آن 
الدهن موضوع ومادة للسراح ٠‏ لا شرقية ولا غر بية > الشرق فى 
اللغة حيث يشرق منه النور » والغرب حيث فيه يفقد النور ٠‏ 
ويستار الشرق من حيث فيه النور › والغرب من حيث يفقد فيه 
النور “ فانظر كيف راعى التنثيل وشرائطه حين جعل اصسل 
الكلام النور بناء عليه وقربه ثلاث وممادتها ٠‏ قالرمز بقوله 
لا شرقية ولا غريية ما أقول ان الفكرية على الاطلاق ليست من 
القوى المحضة النطقية التى يشرق فيها النور على الاطلاق » فهذا 
معتى قوله لا شرقية » ولا هى من القوى البهيمية الحيوانية التى 
يفقد فيها النور على الاطلاق » وهذا معنى قوله ولا غربية ٠‏ قوله 
يكاد زيتها يضىء ولو لم تمسسه تار » مدح القوة القكرية » ثم 
قال » ولو مسها : يعتى بالمس الاتصال والاقاضة > وقوله : نار › 
لما جعل التور المستعار ممثلا بالنور الحقيقى وآلاته وتوايعه » مثل 
الحامل الذاتى الذى هو سبب له فى غيره بالحامل له فى العادة وهر 
التار » وان لم تكن النار بذئ لون فى الحتيقة > فالمادة المامية 


Wh 


أنها مشيئة ية a‏ 


رر قاصيحة الاثال التى در ابه لتاس دما 
للقلسفة الأرسطلية ودلالة عليها ؟ ٠‏ 


واذا:كان الأنبياء والحكماء يجب إن يكون کلاممم رمزا حقی 
لا یطلع عفی مقاصد‌هم الا اوی الالباب ققد ازتای این سینا ن 
يحذو حدذوهم ویمضی على منوالهم > »فعض النفس یالدات ‏ وهی 
السز الربانى الناى أودعه ال فينا وأنرله من عالم اللكوت الى عالم 
الناسوت _ بالقصص الرمزية مثلما يتا فى قصة سلامانواأيشال. 
وقمية حى ين يقظان وقصة a‏ أيضا بهنہ القصيدة 
الت يجتح فيها أحيانا الى الرمق 


فهدان البیتان E‏ المحنة الكبرى للنقس حيث ساقها 
ألقهر الالهى من الأوج الى الحضيض » »> ومن عام القيب الى عالم 
اللشهادة :¿ ومن مغارقة الجنيل المحبوب الى ملازمة التقيل‌الكروه٠‏ 
ويمير ابن سينا عن المبدآ الأول بالمر كز . وهو اكان الذى 
يقصد الى الكون فيه يالذدات “ قمر كز النفس ومكانها اذى تقصد 
اليه وتسكن. فيه و تطمئن اليه انا یکون ( فی مقعك ضدق عتد 
مليك مقتدر ) (۲) - كما آن الاصل قى ( ذات الاجرع ) اكان 
القسيح الجميل الملائم لاتصال الاحباب والائتتاس بالامص حابي 
ولك من صفات‌المر كز والميدآ الاول حيث كانت التفسعنظر يمين 


)اهن سيا » تبنم رسائل < الرصالة السادسة فى اجات التبوفت وتاويل 
موزهم واالهم ص 1۲۶ ۱۲۷ ۰ 
Gy‏ ياه سورة القمر «٤‏ 


۷¥ 


الحق الى مراتب الوجود » مستوفية فى ذاتها معاتى الوجود كله » 
فرحة بمقامها بين .أبناء جنسها وخلاتها من المجردات البريئة. عن 
الكون والفساد ٠ )١3‏ وتلك هى السعادة التصوى ° 

والمراد بشاء الثقيل الجسم الحيوانى الذى هو الهيكل 
الانسانى › وهو تقيل لانه قد من التراب » وهو أثقل المتاعمان 
الأر بعة الاولى التى تتكون منها الاجسام عند انباذ وقليسن ٠‏ أما 
المعالم والطلول الخضع فهى مواضع الاحياء وآثارهم التى 'تتمايل 
حتی تساقط پعضها على بعض E ES I ELS‏ 
e‏ لھا 0 


التكليف “ والتكليف . سر من اراد الالوهية امار ا 
واثبات أدلة الميودية ٠‏ 


تبکی اذا ذکرت e‏ يالحمى E‏ تھمی ولا ن 
وتظل ساجعة على الدمن التى درست بتكرار الرياح الأريع ‏ 


قلنا ان اث تمالى آخت المهود والمواثيق على التفس وهى بعد 
فی عالم ال وة بایجاد اب لها » وقبل وجودها فی هسذا 
المالم وتمينها وتشخصها بتعلقها يالبدن » فآمنت به تعالى وأقرت 
بتوحيده “٠‏ ولكن ما آن علقت بها شاء الثقيل ووقعت فى شرك 
الجسم ولذاته وشهواته حتی آصایها الاتكسار والخضوع لهنه 
اللذات والشهوات البدنية . فشغلت النفس يلذات الجسم ومتاع 
الد نيا 0 فنسیت عهودها ومواٹيقها التی آخدڌها آله :عليه ا ٤‏ 
E aa‏ تهبط الى هذا العالم ٠٠‏ نسي تلك 


م 2 


‘۳ » النهج المستقيم‎ )١( 


(۴) الهج المستشم » ورقة ۲۳ » الكشق والبيان ورقة 1۴ ” 


— NVA — 


المهود والمراثيق و وغم م اشرات نغ التى .بمث اف بها الرسيلوالانبياء 

ليذ كرها بعالها الآملËى‏ وممادها وعودتها الى يار ها فمن وظيفة. 
النبي عند اين سينا أن يدير للناس قد برا يحقظ يقاء متته »> 
وڀسن لهم سننا. يامر اه تعالی واذنه ووحیه لکی یستمر التاس على 
معرفتهم پاب والمعاد ويجنبهم التسيان ویذکرهم يان هم صانما 
واحدا قادرا وأن طاعته حق على کل انسان » وآن الامر له وحله » 
لانه. خالقهم ٠‏ يسن التبى للتاش أفعالا ويقَرض عليهم قکریرها 
فی مدد متقاربة وتكون مقرونة بماً يڌ كر ياف مالي ويالمعاد ", . 
وهذه الأفعمال هى العبادات » فالعيادات منبهات » والمتبهات اما . 
حر کات قهئ كالملاة ۳ وما اعدام الحر كات قھی الصيام . فاته 


 .‏ وان كان معنى عدميا الا أته يحرك الطبيعة تحريكا شديدا. يني 


صاحبه الى ای ۰ ویجپ آن يخلط بذلاټ آمور؟ آخرى ان آمكن 
لتقوية السنة ويسطها ولنفعة الناسفى الد نيا مثل الحج والقرابين ' 
والجهاد ء وکل ذلك یتیغی آن یکون خالما مه ٠‏ وآشرف العيادات 
هو ما كان خالصنا لوجه ام كالصلاة - فيجب آن يسن للمصلى من 
الطهارح والتنظيف عنتا يالغة » فضلا عن الخشنوع والخضوع 
وغض النظر وقيض الاطراف.وترك الالتغات والاضطرابءوذلك 
حتی ينتفع العامة بهقه المبادات يرسوح دک اق تغا لی قى أنفسهم» 
فيدوم تشبثهم شھے ‏ بالسنن والشراء ثع التى هى مصدر السمادة وأصل 
كل سمادة.لمامة الناس “:قعامة امتا لا يبلغون السعادة فى هذه 
ادنيا ١لاذا‏ ترا E O‏ 


ا ولكن مع کل م هذه ١ء‏ اللخبهات قد تنسی النقس آسلها وعهودها 
ومواثيقها ومعادها > لكنها حين تنتبه من رقدتها وتم خو من 


سکر تھا وتذكر عالها الأصلى ومواٹیقها تبکی وتتهمر دموعها من 


۴ ۷ 2 ۴٣ الجا‎ (0) 
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الالم والحسر علي نسيانها وعدم‌امتثالها للطاعات ور کو نها اللداتم 
تبکی تز ندب :خالا“ و حال اسم "الى "ارق ق الهالك 
ماخاح 7 وتز داشا تتا غل فآ ت الأكتساب 
والياسن. من الاملغدر آك:إ 0 l<‏ تعلم ان اھا قى ا 
ومنزلتها ى.الأخرة قدو اکتا بها للق ائل* وختل لخن 
وامتثالها e‏ فی ھتہ الدں نیا 


حال KN‏ النفس eile‏ 2 وبدرك انا قرت :فی 
الاکتساب وآخلدت الى اللذات : د hs‏ المقيم و الع 


ا حزينة باکیة تادمة. على i‏ فن الج الذى وهن 
بمصف الرياح پڼه فوور الرمن. وتعاقب الأيام :عليه 2 ولم يعف 
الم ا أصایه الوهن مالحا په E‏ 8 من 
اللذات 


خسرت الدنيا ولذاتها ا وهنت آلاتها ا التی کات hl‏ 
اللذات ` . وخرت الآخرة عنتما شظلتها قذات N‏ 
والامتثال ٠‏ ا 
exe‏ 


أڌ عاقها ا الكثيف 2 قتنص ء عن الدج القسيحالمىبع 
هذا البيت يذكرنا يقصة الطي عند ابن سينا حيث.يقول: 
( برزت طائفة | Yr‏ تتتص فنمببوا الجيائل ء ورتبوا الشرك؛ دهيادا 


اسع هوي ر 


33 الكل لتقيس ورک۲۲ ے ۴۸ "٠‏ 
(۴) ية 81 سو رة لزم 4۳۹ 


الأطلعمة ء وتواروا قى الحشيش . وآتا فى سرابة طبر اذ لحظوتاء 
فصفروا مستدعين ء قآحسسنا بخصنب وأصحاب ماتقالج فى 
صدور تا ريية » ولازعزعتنا عن قصدنا تهمة » قايتدر نتا اليهم 
. مقبلين » وسقطنا فى خلال الشرك آجممين › فاذا الحلق ينضم على 
أعناقنا والشرك يتشيث بأجنحتتا »> والحيائل تعلق بآرجلتا ٠‏ 
فغرعنا الى العركة فمازادتتا الا تمسيرا » فاستسلمنا للهلاك - 
وشغل كل واحد متا ماخصه من الكرب عن الاهتمام لآخيه ٠‏ 
وآقبلنا يتين الحيل فى سبيل التخلص زمانا » حتى آتسينا صورة 
أمرنا واستانسنا بالشرك › واطمآننا الى الأقغاص ٠‏ فاطلعت ات 
يوم من خلال الشيك ف رو ققَةَ من الطير آخرڃت رؤوسها 
واجنحتها عن الشرك »> وڀرزت عن أقفاصها تطرٍ » وفى أرجلها 
۰ پقايا الياثل ' > لا هى تؤودها فتعطيها إلفنچاة . ولا تييتها فتصقو 
لها الحياة » فذكرتتى ما كتت آنسيته ت وتفصت علي ما الفته › 
فكدت انحل تأسقا أو تتسل روحی تلهغا » قتادیتهم من وراء 
القفص أن اقريوا منى توقفوتى على حيلة.الراحة » ققد أعنفنى 
طول امقام > قتڌکروا خدع المقتتعين قما زادو الا تققارا › 
فتاشد تهم بالنحلة القديمة والمحبة رة والمهد امحتوظ ما 
أحل بقلويهم الثقة » وتفى عن صدورهم الريبة . فوافونی 
حاضرین > فسالتهم عن حالهم » ق کروا آنهم ايتلوا يما ابتليت 
به » فاستیاسوا واستانسوا بالیلوی ٠‏ ثم عالجوتى فنحيت العبال' 
عن رقبتى والشرك من اجنحتى وفتح باب القنص . وقيل لى : 
اغتنم النجاة ٠‏ قطالبتهم بتخليص رجلى عن الحنقة ققالوا :: لؤ 
قدرتا عليها لايتدرتا آولا وختصتا آرجلتا > وآتی يش فيك 
المتيل + فنهضت عن المَمَص آعلير »> فقيل فی : ان أماما يتاعا لن 
تأمن المحتور الا آن تآتی علیھا قطما > فاقتف آثارنا ننج بك 
و تهدك سواء السبيل ٠‏ فساوى إنا الطيران بين صدقى جبل الالة 


س A‏ بت 


فی واڊ معشب خصبیب .یل هجدب خر پب. . حتی . تختلف عتا چا په 
وچزنا جيز ته ووافينا هامة الإجيل .ء فاذا امامتا تمانی:شواهق تیو 
عن قللها اللواحظ » فقال يعضنا لبعض : سارعو؟ا قلن تأمن انها 
يعد آن نجوزها ناجين » فعانقنا الشد حتى آتينا غلى دستة من 
شوامخها ٠‏ انتهينا الى السابع » فلما. تغلغلنا تخومه قال يمضنا 
ليعض : هل لكم فى الجمام ٠»‏ فقد أوهننا النصب » ینتا وين 
الأعداء مسافة قاسية ٠‏ فرأينا أن نخص للجمام من اپداتبِا 
نصیبا > فان الشرود على الراحة آهدى الى النجاة من الاتبتات 

فوقفنا على قلته فاذا جتان مخضرة الارجاء > عامرة الاقطار » 
متمرة » چار یه ا يرى يصركت تعيمها بصورة تخاد 
لبها تها تشوش العقود وتستبهت الالباب . وتسمعك آلحاتا مطرية 
لاذانتا » واغانی شجية »› و زواتح لايدانيها الك 
السرى ولا العتير الطرى ٠‏ فآكلنا من ثماره وشرينا من اتهاره » 
ومكشتا به ريثما أطرحنا الاعياء. * فقال بعضتا ليمض : سارعوا 
فلا منخدعة كالامن » ولا متجاة كالاحتياط › ولا حصن أمتع من 
اسامة الظنون ء وقد امت بنا المقام فى هذه البقعة على شنا غقلة 
وورائتا [عد اونا د يقتفون آثار نا ويتمَقدون مقامتاا - قهلمو! 
تيسح وتهجى هذه البقعة وان طاب الثوام بها فلا طيب كالسلامةء. 
وأجمعتا على الرحلة » واتقصلنا عن الناحية ء وحللنا بالثامن 
منها » قاذا شامخ حاض راسه فى عنان السماء تسكن جوانبنه 
طيور لم الق أعذب آلحانا وأحسن آلوانا وآظرف صورا وأطيب 
معاشر ة منها “ .ولا حللتا قى جوارها.عرفنا من احسانها وتلطنها 
وایتاسها ما تغمدتنا به وایادی لن نڼى بقضاء آهونها وان قمر تا 
عليه مدة عمر نا » بل استمددتا اليه اضعافا .٠‏ ولا تقرر بيشا 
وبينها الانبساط أوقفناها على ما ألم بنا > قأظهرت المساهمة فى 
الاهتمام “ وذكرت ان وراء هذا الجبل مدينة يتبوآها اللك 


— VAT 


الاعظم ٠‏ وآى مظلوم استعداه وتوکل عليه کشقې عته الضراء 
بقوته ومعونته ٠‏ فاظمآنا الى اشارتها 5اثيممتا مديتة املك حتى 
حللنا بفتاته منتظرين لاذنه » قخرج الام ياذن الواردينءفآدخلنا 
قصره فاذا نحن بصحن لا يتضمن وص رحیه » ظما عیرتا رفع 
لتا الحجاب عن صحن فسيح مشرق » استضقتا لديه الاول » يل 
أستصغر ناه » جتيئ وضلنا الى حجرة الملك ٠‏ قلما رقع لتا الحجابي»ء 
لحظت الملك قى جمالة مقلتتا > علقت يه أفئدتتا ودهشتا دهشا 
خاقتا عن الشكوى فوقف على ماغشينا » فرد علينا الثيات بتلطقه» 
حتی اچترآنا على مکالمته » وعیرتا بین يديه عن قصتتا ۰ فقال 2 
تن يقدر على جل العيائل عن آرجلكم ك عاقدوها يها » واتئ 
:و مهم ارضاءکي واماطة الشرك عتكم .- 
* وهو ڌا ق تحن قى الطريق مع الول 


انه اللك الث مهما حصلت فى حخاطرك جمالا لا يمازجه 
قبح » وکمالا لا یشوبه نقص صادقته مستوفیا لدیه- وکل کیال 
بالحقية حاصل له » وکل تت نقص ١لو‏ يالمجاز منفى عته كله »> 
لحسنة وجه » ولجودة يد » من خدمة فقد اغتتم انسعادة القصوى » 
ومن صرمة فقبخسر الآخرة والدنيا ) )١(‏ -“ 


حرضتا على آن تسوق قصة الطير بنص عبارة اين سينا لتبين 
آن لغة آين سيتا فى هته القصة وقی القصيدة العينية وآحدة .: 


0 ا الطير < ۳ ¥ a e‏ 
المشرقية ا 0 44 - : ۰ 


AY 


والامثلة على ذلك كشرة : 


مر بنا فى القصة قوله : ( فنصبوا الحيائل ورتيو الشرك ). 
( حتى أنسينا صورة أمرنا > وآستانسنا بالشرك ) › ( فذکرتنی 
ما كنت آنسیته » ونغضت على ما ألفته )ء(واطمآنا الى الاقتاص)ء 
( فاذا شامخ خاض رأسه فى عنان السماء ) - 

والشرك والنسيان والائتناس والتذكر والالفة وإالتقصس 
والتىموخ كلها آلفاظ تتردد قى القصيدة العينية حيث يقول : 

أنت وما الفت فلما واصلت 
آنست مجاورة الخرآب البنقع 
وأظتها نسيت عهودا بالحمى 
ومنازلا يفراقها لم تقنيع 
تبکی اذا ذکرت عهودا پالحمی _ ٠‏ 
بمدامع تهمى ولم تتقطحع 
اذ عافها الشرك الكثيف وضدها ٠‏ 
۰ ققص عن الأوج الفسيح المربسع . 
فلاأی شىء آأهبطت من شامتح 
الى قمر الحضيض الأوضع 
هذا التطابق قى اللفظ والقصد بين قصة الطبر والمينيية 
يبده كل شك أثبر حول صحة نسبة المينية الى اين سينا ٠‏ فالقمة 
والقصيدة ترمزان الى رحلة النقس وهبوطها من السااء الى 
الأرض » ومحنتها الكبرى ووقوعها فى الشرك الذى نصبه القدر 
لها » وحيسها فى هذا الجسم أو القفص الضيق المياين للها » 
م محاولتها الخلاص من هذا الحبس وعودتها الى عالها الاصلى ٠‏ 
وهذا المعنى هو ما عبر عته أفلاطون فى محاورة قيدون ومحاورة 
قیدروس - 
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` » رآينا أن ابن سينا شبه النفس بالحمامة فى مطنع القصيدة‎ n 
وهو فى هذا الييت الذى نحن بصدده وى ف ال اي ا‎ 
لها يشبه البدن ولداته بالشرك الذى امتدت حيائنه واختفت‎ 

عوائله قوقىت فيه النفس » وأصبع الجسد بمثابة القنص الذى 
حيست فيه عن التحليق فى عالها الفسيح فتشبيه الننس يالحمامة 
فى م اللجيد ةم يه الج بالقفص فى هذا البيت وفى 
قصة الطير يۆدى ال أتساقالمعنى و الدلالة فی نسق واحد٠‏ 


eke 


۰ قرب المسير الى الحتى ودنا الرحيلالالنضاء الأوسح‎ e 
وعدت تنفارقة .لكل مخلف اعنها حليف الترب غي مشيع‎ 


ووش این سا ف م البيتين إلى قرب انتهاء الأجل 
يا موت ثم حصول الموت يالقمل + ومفارقة النقس للجم » 
وخلاصها منه ء- وخر وچها عنه ء وعودتها ال العام الفسيح الذى 
چاءت منه > تاركة وراتئها البدن غى تربته » غر آسعَة على فراقه » 
ولا مودعة له ۰ وکیق تودعه آو تشیعه وقد أصبح خرایا وانتهی 
ای التراب > وتعطلت ادراکاته وانحلت آجزاؤه ٠‏ والتقس فرحة 
بنجاتها وخلاصها من الجسم » غير آسفة على فراقه الا أن ابن سينا 
مع ذلك يصف غدوها بماينيىء عن الجوى والاألم والحزن على 
قاق هذا الجسم الذى آلفته ٠‏ فهى فرحة ينجاتها وخلاصها ولكتها 
حزينة على الرحيل والقراق ٠‏ ولا شك أن للرحيل آلاما » وللفراق 
آجزانا. ¢ وللموت سکر ات توچيها شدة الاشتياق 81 هدا البدن 
الدی حلت قیه زمتا وسکنت فيه .آمدا 2 ولكن يخقف من آلام 
2 و الفراق انتحطاط القوى ووهن التركيب ٠‏ 


. A3 


يصق الشاه رودى أحوال الاس فى الموت فیقوں : ([ ان 
احوال التاس فى الموت تختلف وذلك لاختلاف مطالبهم وجواهسر 
همهم » فمتهم عام » وخاص وخاص الخاص ٠٠*٠‏ فما انعام 
الذى هو همه الدتيا . حريص على جمع المال من حله وغي حله » 
,یقتخز پکثرة ماله وبیته په على امثاله » وهو انی یشق عليه 
الموت لمقارقة الوجود » وذلك لتشيت آماله بز خرف الدنيا الخالية ء 
ولشغف تفقسه بحب الماجلة › وفی خراپ آخرته پعمارة دنیاه». 
كره النقلة لا محالة ٠‏ فتراه عند ورود حياض الموت يتململ ٠‏ 


وآما الخاص فهو الذى همه الجنة والداز الاخرة : قتراه 
معرضا عن الدنيا » متوجها الى الآخرة › لم يختر بزخارفها ء ولم 
يتظر الى حسن معاطفها » خقد شغله عتها أحمال الاخرة ٠٠‏ وهذا 
وآمثاله الذين تتوفاهم اللاثكة ظيبين ٠٠٠١‏ وأآما خاص الخاض 
فهو الذى همه طلب الحق تفريدا وتصفية قلبه تجريدا » قد 
اختطف من أودية التفرقة الى حضرة الجمع » قتراه مسروزا يكال 
الاتنس »> راتعا فى رياض القدس » ويشتاق الى لقاء ا تال 
شوق الظمآن الى .المورد العذب ٠‏ ومن كان وائقا بسلامته من 
الخيانة فرح بفك باب السجن عليه ٠ )1( ) "٠٠‏ 


فالموت هو الغاية القصوى للنفس المطمتتة »"لأن قيه خلاصها 
من هذا القيد الثقيل » وخروجها من هذا القفص الظلم ومن ثمة 
کانت فرحتها به ٠‏ آما الهلع من الموت فيسبب غلبة الطبائع » 
وخضوع التيس للقيد »ء وحبها للشهوات والادراکات العى التتها 
يجخواره ۰ 
xXxXo®‏ © 


ˆ ۲۷۰۲۰ الكش والبيان » ورقة‎ )١( 
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هجعت وقد كشف النطاء فآبمرت 
ما ليس يدرك بالعيون الهجع 


يجمع ابن سينا فى هذا البيت بين معنيين مختلنين هما النوم 
واليقظة الذى يعبر عنهما بالهجوع وكشف الغطاء ٠‏ والنوم او 
الهجوع هو السكون والهمود والاستقرار وتعطل الحواس » وهو 
هنا الموت , وبين موت والنوم شبه کبیر (۱) ۰ وعند اموت پنکشف 
عن النقس الغطاء والعجاب والمراد به اليدن الذى يموق التنفس 
عن رؤّية المعانى الحقة للوجود ٠‏ وهذا المعنى يعي عنه اين سينا 
فی کتاب الشفام فيقول « ان معانى جميع الامور الكاننة فى 
العالم مما سلف » ومما حضر › ومما یرید أن يكون موجودة فی 
علم البارى › واللائكة العقلية من جهة › وموجودة فى انفس 
الملاثكة السماوية من جهة ٠‏ وان التفس» البشرية آشد مناسية 
لتلك الجواهر اللكية منها للاجسام المحسوسة » وليس هناك 
احتجاب ولا بخل » وانما الحجاب لقوابل اما لانغمارها قى 
الاجسام » وامالتدنسها پالأمور الجاذبة الى الجنية السافة ٠‏ واذا 
وقع لها آدنى قراغ من هذه الاقعال حصل لها مطالعة » (۳) ٠‏ 


والقراغ من الجسم وآفاته وغوائله لا يتأتى للتقس الا 
بالنوم أو الموت وحيئذ ينكشف عنها الحجاب وتستيقظ من غفوتها 
وغقلتها » كما قال تعالى « لقد كنت فى غفلة من هذا قكشننا عنك 
غطاءك فبمرك الیوم حدید » (۳) وکما روی عن رسول الل آنه 


)١(‏ قال تعالل « وهو الدى يتوفاكم فى الليل » فأطلق اسم الوفاة على النوم 
لاشتراك النوم والموت فى الصتات التي ذكرناها من السكون والهمود والاتقرار 
و تعطل الحواس وترك الالتفات للىدن ولذاته ء 

(۲) الشقاء . کتاب النقس » ص ۲۸۸ ٠‏ 
(۴) آیة ۲۲ سورةق ۵۰ - 
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قال « التاس فاذا فاتوا انتيهو!ا » (1) ٠‏ والتوم فى هذا الحديت 

الشريف كناية عن الْخْثلة يسيب تعلق النفس باليدن واتقىاسها' 
قي لذاته قاف وادرکاته الحسية > فلم تعد قادرة على 
الإلتفات والمطالعة لتلك الحقائق المجردة فى اتعالم العلوی ۰ قاذا 

فارقت. اليدن تخلصت من تلك انملائق ووت اع 
الخجاب الكثيف »> وانكکشف عن یصر تھا ذلك القطاء . قتبيتنت ينمه 
لوال غقلتها > وأيصرت بالمين الحقة والبصيرة النافتة آسرار 
الب اللي ¥ نلف ولا یدل (۲) ۰ 


exe 
وغدت تفرد فوق ذروة قناهق‎ 
ا يرغع قل من ق ازع"‎ 
وکیف لا تفرد جمامة اندوخ المقدسة عندما تصمد الي تری‎ 
;جروت من سجنها وارتقع عنها الحسأت‎ 


وكشف عنها الغطا زال عن يصيرتها انين » فحمنات على تم 
كمالاتها اللائمة لظيو وماهيتها > حن شاهدت معانی الوجزد 


كله مجردة » دائمة » ثابثة » لا يلحقها تغير ولا يشوبها تقص - 

وهی تفرد شكرا له الدى آهيطها الى هذا العام وهياأً لها هذا البدن 
الذى مكتها من اكتساب الخبر والامتثال للطاعات فى دتياها (۴(< 
قعادت الى جوار بها تجنی ثمار الطاعات < قرحة بعلو امازل 
والدرجات ٠‏ وهته المتازل ثمرة العلم والاكتساب . وصدق َه 
المظیم حیث یقول فی کتابه الکریم « آلم تر كيف ضرب اف مثلا 


٠ ۲٤ ورقة‎ ٠ الكشف والبيان‎ )١( 
٠ ۳۵ النهج المستقيم » ورقة‎ )۲( 
٠ ٤۷ الكحل النقيس*» ورقة‎ )۴( 


— AA ¬ 


كلم طليبة كشجرة طيبة أصلهاثا بث وفرعهافى السماء" توڻی ناکل ˆ 
حين ياذن ربها ويضرب اة الامثال للناس لعلهم یتذ كرون » UE‏ 


والعلم هو الاصل فى الأكتساب والممل > لانتا لا نعم ان 
بمقتضى ما نعلم وهو لذلك سيب السعادة فى.الد تيا وقي الآخرة ` 
هو سيب السمادة فى الدتيا لان فيه العز والوقار. وتغوذ انحکم على 
الملوك » (۲) . كما انه يوجب الاحترام فى الطيع “ اما لمرة 
العلم فى الاخرة فهى القرب من اله والالتحاق بآفق اللاثكة وعالم 
المجردات » والصعود الى أعلى الدرجات والمنازل فى جنات النعيم › 
قال تعالى « يرفع اله الدين آمنوا متكم والدين اتوا العلم درجات» 
(۳) وعن ابن عياس أن للعلماء درجات فوق المؤمنين )٤(‏ : يقول 
تعالی « شهد ات ان لا اله الا هو واللائكة وأولوا العلم قائسا 
- بالقسط » () » قبدأ اله تعالى بنقسه ثم ثني باللائكة وذكر من 


بعدهم أهل العلم ٠‏ 


كنا يطدب العلم من حيث هو ذريعة الى اقرب من اه واضّل 
السعادة فى الدنيا والآخرة. فانه يطلب نذاته پاعتیاره كسالا 
للنفس » وكمال كل شىء انما هو تمام تأديته للوظينغة التى 
اختص يها » والعلم هو الخاصية التى يتميز بها الانسان عن ان 
الاحياء فى هذا العالم < وعلى ذلك فكمال التنقس الاتساتية انما 
يكون بمزاولة هذه الوظيغة التى خصها اث بها < فالاتسان اتنبان 


٠ ١٤ سورة ابزاهيم‎ ۲۵ - ۲۶٤ آي‎ )۱( 

(۲) الغزالى . احياء علوم الدين » ج ١ء‏ ص 1 
(۳) آية ١١‏ سورة المجادلة 0۸ ٠‏ 

٠ 4 الغرالى : احياة علوم الدين » ج 1ص‎ )٤( 
: ۰ ۳ آية ۱۸ مورة آل عمران‎ )۵( 
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لعلمه وفضله » یرفعه ايه يملمة وکسبه لا یماله وجاهه.وقوته - 


يقول این سپنا « ان الننس انتتية الطاهرة التى م تتدنس 
ولم تتسح پآوساخ البدن قاتها اذا قارقت اليدن رجعت الى عالها 
يأهون سعی آقول : ات .النقس اتخذت اليدن ليكوت لها الزينة 
التى تخد تختص پالامور العقنية ء وهو الزينة العقلية . وليكون لها 
امكان اتصال بالجواهر العالية التى لها انلدة الحقيقية وانبهاء ‏ 
“ فسييل التقس أن تجعَل اليدن والالات البدنية مكاسب 
يكتسب يها الكمال الخاص يها فقط ٠‏ ومن المعنوم أن اشتغال 
النفس بالجانب الادنى يصده عن الجاتب الاعلى » كما آن اقباله 
على الجاتب الاعلن يصده عن الجاتب الاسقل » قان التقش فيست 
مخالطة للبدن حتى يكون اليدن, يالخالىلة يصدها عن الكمال 
الملوى اذا لم يقع امتعمالها على الوجه الذى يتبَقَى »بل بهيئة 
تعزش اتف من الاقبال ٠‏ فاڌا صارت النفس يدنية وتمکتت 
فيها هيثات انقيادية للامور البدتية من الشهوة والتضب وقي 
ذلك » بل صارت هته الهيئات ملكات فيها » كانت التقس بعك 
البدن على الجملة التى كانتت قى اليدن » فتكون مصدودة عو‌العالم 
العلوى ٠-٠٠١‏ قاذا فارقت النقس ليدن وهيآتها استعلائية » بقيت 
متصلة بالمالم الاعلى » لايسة الجمال الايهى › متقطعة عن العالم 
الذى كانت a‏ 
xo‏ 6© 
فالآیى شىء آهیطت من شامح 
عال الى قمر الحضيض الأوضع 
ان كان آرسلها الاله لجكمة 
طلويیت عن القت اللبيب الاروع ٠‏ 


(( اا کتاب « اثولوجیا » من الاتصاق ص ٤۱‏ ۔ ٤۲‏ » حققه 
وتشره الدكتور عبد الرحمن بدوى ٠‏ 


O,‏ ۹ے 


:فهو لهب ماد لن کان E‏ 
اتود e‏ ل ق ا 
فى المالمين فخرقهسا ن برقع 


پت ان قرت الذشثن من ارملتها و ادت ألى موطتها الال 
الى أهبطت مته يتساءل ابن سينا عن سيب هذه الرحلة أو سيب 
هده اللحتة ٠‏ هذا التساؤل يشي مسالة من أخطر مسائل الفلسقة 
جميا ونمنى يها مسالة الحكمة أو الغرض من هذا الوجود الذى 
قرض غلى الانسان فرضا دؤن رغبة منه آو اختیار ٠‏ وهی آول 
قسالة اثبرت فى الخليفة ووقعت حولها الشبه والشكوك وذلك حين 
غازض ابليْس النص والامر يالرآئ ٠‏ يسلم اپلیس فې متاظر ته 
مغ اللائكة حول الحكمَة من الخلق والتكليک أن اله تعالى اهمه 
واله الخلق عالم قادرا » لا يسال عن قدرته ومشینته » فانه 
N‏ کن es‏ ااا 


aS بضدر‎ E Bi e ا‎ 
و‎ 


ثاتیا : اذ خلقنی على مقتضی: ارادته ومشیئته فلم کلفنی 
بمعرفته وطاعته ؟ وما الحكمة فى التكليف بعد آن لا ينتفع 
i emir‏ 


ثالثا : اذ خلقنى وكلفنى فالتزمت تكليفه بالمعرقة والطاعة» 
قعرفت وآطعت » فلم كلغنى بطاغة آدم والسجود له وما الحكمة 
فی هڌا التكليق على الخصوص > بعد آن لا يزيد ذلك فی معرقتی 
وطات ب 


۱۹۱ 


رایعا : اذ خلقتی وکلفنی غلى الاطللاق ‏ وکنتنی بهذا 
التكليف على الخصوص » فاذا لم أسجد فلم لعننی واخرجنی 
من الجنة ؟ وما الحكمة من ذلك بعد أن لم أرتكب قبيحا الا قولى : 
الا أسجد الا لك ؟ ٠‏ 


خامسا : اذا خلقنى وكلفنى مطلقا وخصوصا . فلم اطع ». 
فلعننی وطردنی » فلم طرقنی الى آدم حتى دخلت الجتة تاتيا 
وغررته بوسوستى » فأكل من الشجرة المنهى عنها واخرجه من 
الجنة معى ؟ وما الحكمة من لك يعد أڼ لو متعتى من دخول 
الجنة لاستراح منى آدم > وبقی خاندا فیها 8 


سادسا : اذ خلقتى وكلفنى.عموما وخصوصا » ولعتتی › ثم 
طرقنى الى الجنة » وكانت الخصومة بيتى وبين آدم » فلم سلطنى 
علی آولاده حتی آراهم من حیث لا یرو ننی › وتؤثر قیهم وسوستی 
ولا يؤثر فى حولهم وقدرتهم واستطاعتهم ؟ وما الحكمة من ذلك 
يعد آن لو خلقهم على الفطرة دون من يختالهم عنها قيعيشوا 
طاهرين » سامعين » مطيعين , كان آحرى يهم وآليق يالحكمة ٠‏ 

ساپعا : سلمت هذا کله : خلقتی » وکلفنی مطلقا ومقیدا » 
واذ لم أعلع لعتنى » وطردنى » واذ آردت دخول الجنة مكنتى 
وطرقتی » واذا عبلت على اخرجنی » شم سلطنی عل بتی آدم » 
فلم اذ اسنتمهاته آمهلنی » فقلت : آنظر نی الى یوم پبعثون . قال : 
انلك من المنظرين الى يوم الوقت المعلوم ؟ وما الحكمة من ذلك يعد 
آن لو آهلکنی فی الحال استراح آدم والخلق منی › وما قى شر 
ما فى العالم ؟ اليس بقاء المالم على تظام الخير خيرا من امتزاجه 

قال : فهذہ حجتی على ما آدعتیه فی کل مسالة ۰۰۰ قآوحی 
ا الى الملاثكة عليهم السلام قالوا له : انك فى تسليمك 


1۹۲ بے ° 


الاول أنه ألهك واله الخلق غر صادق ولا مخلمس » اذ لو صدقت 
انى اله المالمين ما احتكمت على ب » لم » › فأنا اه الذى لا اله الا 
أنا » لا أسأل عما آفعل والخلق مسؤولون ٠ )١(‏ 

تلك هى الاسثلة التى بدآت مع أول معصية » ومازالت هى 
بعينها الى اليوم الاسئلة المحرة لكل انسان حين يتساءل عن سبب 
وجوده وعن الحكمة فی تكليفه وابتلائه ۰ ولیس آمام الانسان 
ازاء تلك الحبرة الا طريتان فاا التسليم والاستسلام والايمان 
والاذعان والانقياد واما الرجوع الى العمقل والبحث عن حكمة ال 
فى حلقه وأآمره ونهيه » وقد آمر نا ا تعالى بالنظر والاعتبمأر 
والتفكير ورغبنا فيه وحثنا (۲) عليه ولو رجعتا الى المقل لوجدنا 
النا س مختلفين حول الفرض من الخلق » ويصور لنا الما تريدى 
مده الاعبلافاح فقول 

« قال قوم ET‏ »> لايسآل عن ذلك . اذ أ سبحاته 
حكيم » لم يزل عليم غنى › فعله لا يحتمل الخروج عن الحكمة » اذ 
تبح الت غا لجل ا او لا يحاف فرت م لر عن يق 
الحكمة » قاذا كان اله سبحانه عليما لا يجهل » غتيا لا يمسه حاجة 
ينتفع بدفعها بطل أن يخرج فعله عن جهة الحكمة ٠‏ وسال « لم » 
ليست فيه الحكمة » ولدذلك نفى ال عز وجل توهم اللعب عن فعله 
فقال « وما خلقنا السماء والارض وما بينهما لاعبين » (۴) الى 
قول : « لايسال عا ينمل وهم يسالون (؟) » والحق الوهل بمن 
يظن به الحاجة أو فى فعله السقه ٠٠»‏ 


٠ ا۴۳١١ ص‎ ١ الشهرستانى . كتاب الملل والنحل ج‎ )١( 
ومورة الغاشية هه‎ » ۸١ آية‎ ٤ انظر على سبيل المثال سورة التساء‎ )۲( 
٠ ۲۰ ۱۷ آية‎ 
ء‎ ١١ سورة الأنببباءم ۲۲ ية‎ )۳( 
٠ ۲۳ سنورة الانییاء ۲۱ آية‎ )٤( 


_ ۴ 


وقال قوم من الممتزلة : رأى الاصلح كذلك ففعل » ولا يسال 
عن قعله الاصلح ٠۰‏ 1 


فلاید مخ خلق یکون بخلقه واهبا مفیضاً جوده عليه , وهو قادر » 
وقدرة لاتحقق الفعل البتة ضائعة » فلذلك خلق ٠٠٠١ )١(‏ 


قال قوم لق العام الملل بكرن مها وها وها بها 
وذلك هو المعقول من جميع الحكماء أنه لمقاصد تعقب الصنيع › 
وکذا کل فاعل لا یعلم عواقب فعله آنه لاذا يفعله فهو غير حکیم ۰“ 
ثم اختلف فى المعنى الدى له خلق : من يقول : خلق جل المالم 
للمتحن فيه » اذ ظهور الحكمة فيهم » وكتلك فيهم ”يظهر العلو 
والسلطان والجلال والرفعة » وبهم تظهر الحكمة والسفه » فهم 
المقصودون من الخلق . وغيرهم من الخلائق خلقوا لهم » لمنافع لهمء 
وللامتحان بها » وسخروا لهم » والممتحنون خلقوا للعبادة » أو 
لأنفسهم ليسعوا لعواقب يحمدون عليها ويذمون ٠ )۴( » ٠*۰‏ 


ويتبين لنا من كل ما تقدم أته لو صح الايمان لما تجاوز 
العقل حدوده › ولا حکم على من لا يحتکم عليه ٠‏ فالعقل عأجز 
محدود لا یدل الا على عاجز محدود مثله < العقل عاأجز لانه قوة 
استدلالية قد تصیب وقد تخطیء » وهو محدود ومقید داخل 


(۱) قارن ابن سینا › کتاب النجاة مس ۲۲۶ _ ۲۵۷ ء 


` E 


استدلالاته . فكيف يدرك اللا محدود أللا مقيد ؟ وكيف يعرف 
الحكمة من الخلق والتكليف.والحكمة من المحتة والايتلاء ؟ ولذلك 
کان سيدتا أيو يكر الضديق يقول : سبحان من لم يجمل للخلق 
طريقا الى ممرفته الا بالمجز عن معرفته “ ودكنتا مع قلك مكلفون 
بالمعرفة , يل آنها آول فرض افترضه اله تعالى على عياده والقاية 
مق وجودهم > وذلك لقوله تعالى « وما خلقت الجن والانس الا 
لیعبدون » (۱) وفسرها آبن عباس « الا لیعرقون » ای يعرقونه 
بأسمائه وصفاته وآفعاله التى ابرزها اله لهم ليستدلو! يها على . 
وحدانیته . آما ذاته فلا سبيل الى معرفتها والاحاطة بها لقوله 
تعالی « ولا يحيطيون يه علما » (۲) » وكذلك الحكمة من الخلق 
والتكليف خافية › لم يطلع عليها غړه > لأتها من الدقائق اتی 
لا تتكشف للعقل عند تأمله قى الوجود ٠‏ ولو أتكشقت وعلمت 
ما عارض اتس ولا جن فى الايجاد والتكليف » ولا توجهت على 
مساق حکمة ام تعالی معارضات ابلیس ۰ وقد قیل يان فیثاغورس 
قال لسقراط :« لو امتنعت المجردات المقدسة عن معارخة الفياض 
فى هذه الأوضاع لايرقت الاشعة على زوايا مناطق الوجود بحكمة 
الايجاد » ولكنهم عوقبوا على معارضتهم بحرمان الحكمة قطويت 
فى الحنايا المحرقة » (۳) ٠‏ 


طويت اذن حكمة الخلق عتا واستآثر بها واهب الوجود . ومن 
هتا كانت حبرة الانسان وقلقه فى هذا آالوجود وسعيه الائ 
لكشف أسراز هذا الوجود'وحقيقته ٠‏ وفئ هذا السعى مجد الاتسان 
وعز ته وسمادته فی. د تیاه وعقباه ٠‏ لكن” الالتقات الى 'البدن 


(۱( آية ٥٦‏ ورة الذاريات ٠ 0١‏ 
(۲) آية 11١‏ سسورة ۲۰ 
)۳( الكحل الننيس . دررقة ۵۲ ٠‏ 


والاشتغال تد پېره والانقماس فی لذاتهيعوق‌النةس ں تحمل 
ا به سمادتها من العلم والممل » فتعود الى معادها بالخراناليين 
اللذات ٤‏ وقصرت عن اتخاذه آلة للعلم بالأسرار الختية فی عالم 
الفيب والشهادة آو عالم الملك والملكوت ٠‏ 


يقول ابن سينا : ( ان النفس انما صارت الى هذا المالسم 
رحمة من الله على هذا المالم وتزيينا له »بأن تكون له حياة وعقل ٠‏ 
فاته ما کان کون هذا العالم متقَنا الاتقان التام ٠‏ وقد تحس 
ما هو ممكن من الحياة العقلية ٠‏ واذ كان ذلك ممكنا لها » وجب 
أن يفيض من المناية الالهية التى هى جود محض > ثم لم يمن 
إن يكون لاجزاء هذا العام حياة عقلية ولا تقس لها ء فلذلك أسكن 
فيها النفس ليتم بها هذا المالم « وليكون فيه كل شىء مما قى 
العالم العقلى ما يمكن » آى فتكون المادة الجسمانية فيه مصورة 
بصورة هى محاكية للصورة المقلية الحقة التى فى عالم المتل 
على ما يمكن > وآن يكون لها ضرب من الحياة كما هناك » وآن 
يكون فيها منشا حياة عقلية كما هناك ) )١(‏ “ 


اقتضت العناية الالهية اذن آنيكونالجود بالوجود عام التيض› 
قدخلت النفس الى هذا الوجود للدلالة على كمال الجود والرحمة ٠‏ 
هذا الجود الكامل بالوجود يتجلى فى هذا السر العظيم الذى أودعه 
والتراب »ء ققد جعل الله التراب صفة الذرة الحاملة لتلك اللطينة 
الربانية ٠‏ وآما كمال الرحمة قلأن الانسان رغم آنه یغسد فی 
الأرض ويسفك الدماء يسبب ما فيه من الشهوة والخضب ال۷ آن 
اله مع ذلك قد آودع فى قلبه تور العرفان )۳( 

(( اين سينا » تفس كتاب « آاثولوجيا » من الانضاق ص ٤1 ٤١‏ 


حققه ونشره الد كتور عید الرزحمن بدوی ° 
(۲) فخ الدین الرازى » كتاب النفقس والروح شرح قواهنا ص ٠ ٠١‏ 


1 


وهى التى قطع الزمان طريقها 
حتى لقد غربت .بغي المطلع 
فكأتهاا برق تألق بالحمى 
E NE‏ 


قلغا ان التفس قد يستولى عليها. عشق اللات البمية 
لليدن ومطالبه فتغتل عن اللدات الاو اللائمة لطبعهاء 
وتقمر فی تحصیل العلم والاكتساب والامتثال فلتكليف ءلكن ٠‏ 
الزمخ يعرمها من لات الجسم التى الفتها وعدتتها ء وايقطع ٠‏ 
عليها الطريق ال تلك اللذات . لآن مرور الزمن يوهن لضم » 
نومتى وهن الجسم لم يمد صالحا لتيلغ النقس يه مرها من اللات 
التى الفتها بجواره: ٠‏ وحين يرتد الانسان الى آرقل العمر ويشرق 
E SS SN E LES‏ 
الملاقتها يه تشمر بالبلاء العظيم » والشقاء اقيم “ يقول اين 
سیتا : ( وآما اذا انقمنلنا عن البدن » وكانت التقسمنا قد تنبهت 
وهي فى البدن لكمالها الذى هو معشوقها . ولم تحصلة » وهى 
بالطيع تازعة اليه » اذ عقلت بالفمل آنه موجود . الا أن اشتقالها 
بالبدن قد أنساها ذاتها ومعشوقها » كما يتسى المرض الحاجة الى 
ما يتحلل » وكما ينسى المرض الالتذاذ بالحلو واشتهاءه » كما 
تميل الشهوة بالمرض الى المكروهات قى الحقيقة . عرض لها حينئد 
. من الألم يفقدانه كفء ما يعرض من-اللدة التى أوجيتا وجواذهاً » 
ودللنا على عظم متزلتها «فيكون ذلك هو:الشقاوة والعقوبة»(1) ٠‏ 


(1) ين سينا + الشتاه . الالهیات .ج ٤۲۷‏ » الیاة سس ۲۹۶ - 


AV 


فالنفس قد سدت على نتسها طريق النجاة من الشقاوة 
والمقاب عندما أنست الى البدن وتعلقت بلذات الدنيا ونسيت 
عالمها الاصلى الذى هبطت الينا منه فلما استيقظت النفس من 
رقدتها وصحت من سكرتها ورحلت عن هذا الجسم وغربت عن‌هذا 
المالم وعادت الى موطنها التى آشرقت علينا منه بآن لها ما بين 
الموطنين من تفاوت فى صفات القدم والحدوث > والثبات والتفرء 
والكمال والنقصان > والمعقول والمحسوس ٠‏ 


وهخية ابن نا اة لنش فى اليدن بالبرق العاف 
الذى لا يرجى دوامه لان زمان اتصال النغفس. باليدن مهما كان 
مدیدا لایقاس بزمان العالم من بدایته الى نهایته )١(‏ فحياة 
الانسان فی , هذه الد تا ومضْة لمعت وتلألأت تم أنطغأآت يسرعة 
البرق 9 : 


(۱) مسطفی بن حسام » رسالة ذوقية › مخطو طة القاهرة رقم ٤‏ *: 
ورقة ۳١‏ - 


e GS 


4 راجع البجث. 
اوو : مۇلغات ابڻ سينا : 


١‏ کتاب الاشارات والتنبيهات > تحقَو تحقيق الد كتور بيان 
دنيا › القاهرة ٠ ۱۹٩٦۰‏ 


۲ _ كتاب الشغاء ا 
نشرة وزارة الثقافة › القاهرة :۳ 141۰ ° 

E E A N ۳ 
: ر‎ . ,,", ۹٩٩١ الدكتور قضل الرحمن » اكسفورد‎ 

° ۸ كتاب النجاة . الطبعة الثأنية » القاهرة‎ ٤ 

ا ۵ _ كتاب الانصاف » انظر الدكتور عيد الرحمن بدوى › 
أرسطو عند العرب › دراسة ونصوض غير متشورة.» الجزء الاول. 
القاهرة NT A . . .“ ۱١۹4٤۷‏ 
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[بوحاامدالفزالى . 
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الفصل الاول 


الغزالى انرجل وأعمباله : 


هو آپو حامد محمد پن محمد ين أآحمد الفزالى الرتنء 
والطوسى نسية الى طوسى وهى المدينة التى ولد بها » وتفد من ٠‏ 
آکبر مدن خراسان ۰ ۰ ۰ 


ولد الغزالی عام ٤٥١‏ ھ - ۱١۵۹‏ م من آبوين فقيرين - كان 
والده یعیش من کسب يده فی عمل غزل الصوف » آى كان والده 
غزالا ولذلك يقال آحيانا ان اسمه الغزالى بتشديد الزاى - ورغم 
آن والده کان أمیا الا آته کان يحب مجالسة العلماء والققهاء » 
يستمع اليهم ويبكى من مواعظهم ويتوفر على خدمتهم ويشارك 
يما يمكنه من النفقات - وكان يتمنى ويتضر ع الى اث أن يرزقه 
بنا فقيها واعظا فاستجاب ا دعوته » ورزقه يولدین هما 
أحمد ومحمد ٠١‏ ولما حضرت والدهماا الوقاءوصى 
به وبآخيه أحند الى صديق له متصوف من آهل الخر وقال 
له : انی آتأآسف عظیما على عدم علمی وآرید آن استدركماقاتنی 
فى ولدى قعلمهماً ولآ عليك آن تنفد فى ذلك جميع ما خلفته 
لهما “ولم تكن تركة الرجل الا نذرا يسيرا » قلما أتفق عليهما 
الرجل جميع ما خلفه أبوهما وتعذر عليه القيام بقوتهما أرسلهما 
الى مدرسة يتلقيان فيها العلم وتصرف لهم بعض النفقات ٠‏ وكان 
الغزالى يقول فى ذلك طلبنا العلم لغب الله آی يسبب القوت قأبى 
آن یکون الا له (۱) * o‏ 


٠٠٠۹-۱۰۲ ص‎ ٤ انظ قى حياة الفرالى طبقات الشاقمية للسیکی ج‎ ٠ 


~~ TA — 


بدأ الغزالى العلم فى صباء بدراسة الفقه ببلده على أحمد بن 

« محمد الراذكاني ثم سافر الى جرجان وآخذ عن الامام أبى نصر 
الاسماعيلى وعلق عنه التمليقة كما يقول السبكى فى طبقاته ٠‏ 
ولهده التعليقة قصة طريفة > ذلك أنه عندما رجع الفزالى الى 
علوس قطع عليه قطاع الطرق الطريق وجردوه مما ممه يما فى 
ذلك التمليقة » فسالهم راجيا ان يردوا اليه تعليقته لأتها لا تنفعهم 
فما هى الا مخلاة بها كتب هاجر لسماعها وكتايتها ومعرفة 
علمها » فقال له قاطع الطريق ضاحكا » كيف تدعى معرفة ما فيها 
وقد أخدناها منك فتجردت من معرفتها وبقیت یلا علم ثم آم 
بعض أصحايه قردوا اليه المخلاة ٠‏ قال الغرالى : هذا مستنطق 
آنطقه ابه لرشدنی به فی آمری ۰ فلما وافیت طوس آقبات على 
a E PR‏ 
على الطريق لم آتجرد من علمى ٠‏ : 


- وذهب الغزالى الى تيسابور ولازم امام الحرمين آيو المالى 
الجوينى وجد واجتهد حتى برع فى الفقه وعلم الخلاف والجدل 
والكلام والمنطق والحكمة والفلسقة وصنف فى كل ذلك ۰ 


قأيو حامد الغزالى دائرة معارف > كان فقيها ومتكلا 
وفیلسوفا ثم انتھی به المطاف الى التصسوف حيث وجد الحق 
والحقيقة فيه فاطمآنت نفسه اليه ٠‏ درس الفقه وكان فيه على 
مذهب الامام الشافعى ولکته کئرا ما استدرك عليه ۰ ودرس 
الكلام على الجوينى فکان آشعريا فى الاصول آو الكلام * ويرى 
آن الكلام لا يتبغى آن رین فا الوا ول ي ا 
ال ل والعوام من عنم الكلام ° ثم درس مذاهب 
القلاسفة » ثم عاد لبرد عليهم وينقض دعاو يهم i‏ للكتاب 
والستة ويؤّلف قى ذلك تهافت الفلاسفة ثم انتهى به المطاق الى 
الو ا واا ل ا ا ا 


4 - 


الصغيرة مثل مكاشفة القلوب ومشكاة الأنوار وكيمياء السعادة ٠‏ 


سي ولا مات امام الحرمين قصد الوزير نظام الك » وكان 
مجلسه حافلا بالعلماء والققهاء والائمة . فناظرهم فى حضرة 
الوزير وقهر الخصوم واعترفوا جميعا ينضله > فولاه نظام الك 
تدر یس در سته پیغداد »› وآمره پالتوجه إليها فدخل بغداد سنة 
٤‏ وتولى التدريس يالمدرسة النظامية » التف حوله الحعلمون ' 
والعلىاء وأآحبوه لكمال فضله وحسن كلامه وفصاحة لساته ونكته 
الدتيقة واشاراته اللطيفة ٠‏ عكف الغزالى على .التدريس والاقاء 
والتصنيف مدة آريع سنوات ذائع الصيت مشهور الاسم تشد اليه 
الرحال من كل صوب حتى آصبح مضرب الامثال س 


وفى سنة ٤۸۸‏ عزفت نقسه عن الشهرة والمجد والياه 
وعرض الد تيا وترك كل ذلك وول آخاه آحمد آلتدر يس تيأاية عته 
وذهب الى بيت أله الحرام ليوؤدى قريضة الحجح وعاد متھا آلی دمشق 
سنة ٤۸۹4‏ فلبث فيها أياما قليلة بين الفقراء » ثم توجه الى بيت 
المقدس فجاور به مدة ثم عاد الى دمشق واعتکق قى خلوته ثم عاد 
الى التدريس والققه )١(‏ . ثم آخڌ يتردد ين الشريعة والحقيقة 
أى بين الفقه والتصوف ويحاول الجمع ييتهما “ فهو يغوص قى 
الفقه والشريعة ويستخرج العانى الباطتة للاحكام ليجد فى 
الاسلام يذور التصوف ومادته ٠‏ وكتاب احياء علوم الدين أكبر 
مثل على عبقرية الغزالى فى التوفيق بين الشريعة والحقيقة أى بين 
الققه والتصوف ٠‏ وانتهى به المطاف الى طوس » بلدته ومسقط 
رآسه » واتخذ الى جوار داره مدرسة للفقهاء وخانقاه للصوفية › 
ووزع آوقاته بين المدرسة والخانقاه “ فى المدرسة يقوم بتدريس 


)نقد م ٤۸‏ 64 ۰ 


والمقتوحات ٠‏ وظل كتلك الى آن وافته المتية عام 08 هھ 
٩۲‏ »۰ ودقن ببلدته “ 


هذه ترجمه موجچزة ة لحيأاة الامام حجة الاسلام ایی حام 
الغزالى » وهى كنا نرى حياة رجل متقطع للعلموالحكمةوالحقيقةء» 
لم ايشتغل الرجل بيغي المنم ولم يصرفه عن طلب الملم والحقيقة 
عرض من أعراض الد نيا من الشهرة والمجد > وخلع رداء الفقهاء 
و تۆین بزى الفقراء والصوفة وأنقطع للذکر والعبادة حیٹ 
«تاقت نفسه الى مشاهدة الحق ٠‏ 


: مكاتة الفزالى ومتزاته في افلم‎ - ١ 
: يعتير الغزالي من آعظم الشغصيات قى الالام - قیل .عه‎ 
لو کان ند سد تی لان اتل - يل اهو شعصية من آعة‎ 


EEE 


٠‏ وليس أدل على عظم منرلة القزالى فى العلم من المنايية 
لفائقة ثقة التى لقيها من الباحثين فى الشرق والغرب . من المىىلمين 
E STE a A‏ 
n‏ والاصول وقد ٠‏ يل آصبح 
ه للفلسفة هو التقد الكلاسيكى لكل من WH‏ يغدة * ولعل , 
ا مستول عن نكية الفلاسسنة والضربة التى وجهت الى 
الفلسنة حين أعلن تكفير الفلاسفة فى كثاب التهافت ٠‏ 


وترجمت آهم مولقاته فى النلسغة الى اللغة اللايثية » لغة 
المكم والفلسقة فى العصور الوسطى »> قكانت مؤلتات الفزالى هى 


س ۷ے 


عماد قلسغة العصور الوسطى فی الفغرب ٠‏ ترجم کتاب متاصد 
القلاسقة الى اللغة الاتينية عام ٠١١١‏ كما ترجم الى اللغةالاسبانية 
القذيمة » ثم ترجم الى الاسبانية الحديثةمعمقدمة عن آثر انكتابي 
فى المالم اللاتينى وفلاسنة ومفكرى المصور الوسطى 
الغربية )١(‏ * كذلك ترجم كتاب تهافت الفلاسفة الى اللفة 
اللاتينية عام ٠١١۷‏ وطبع مرتين فى البتدقية » كما ترجم الى 
المبرية » ثم ترم الى الفرنسية فى العصر الحديث (۲) م 


وفى العصر الحديث لانكاد تنجد واحدا من المستشرقين لم 
يشتفل فترة من فترات حياته فى دراسة الفزالى ٠‏ كتب عنله 
جوشه ومکدوتالد وجولدتسهر وجردنر وماسیتیون » وتخصسس 
فی دراسة الغزالی کارادی فو وآسین بلاٹیوس “ 


وقد نظ اليه المستشرقون على أنه متاظر لاغسطين كما 
أعتبروه تموذجا طييا لدراسة الاديان المقار تة = قهم يشرون 1 
نواحی كثبرة آشتركت بينه وبين بعض اللاهوتيين من المسيحيين ٠‏ 
ويبالغ آسين بلاثيوس فى تأ الغزالى بالمسيحية حتى ليكاد يجمل 
مله شخمية مسيحية ٭ وقد ذهب يلاٹيوس منقوعا بقكرة التأثي 
والتآثر الى حد آنه مسح الاسلام وسلم المسيحية ٠ء‏ لقد كان 
بلاثيوس على جانب عظيم من الثقافة وأنقق حياته فى خدمسة 
الاستشراق ومع ذلك سیطرت على تفکره فکره الحآثر والتاأش 
فاوقعته فی آخطاء کثرة وریما آدت به الى تسر‌عه فى الاحكام 
وسرعة البت : 

() نظن عيد الرحمن بدوی > لفات الغرالی ص ٠ ٦۳ _ ٥٩۳‏ يناك 
الدكتور عبد الرحنن بدوى آن الأب ماتويل الونسو الى ترم هذا الكتاب ا 
الأسباتية الحديثة قد قدم با يالمؤلفين من فلاسقة المصبور الوسطى الدين أشاروا 
اليه فى ملفاتهم وعدد اميا التى ورد ذكره فيها“آنظ هذه القائثىة ص ٠9۸-0٥‏ 

(۲) اتظي عبد الرحمن بدوى » مؤلفات الفرالي ص ۳> - 1١‏ ° 
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ومما حبب الغزالى عند الياحثين قديماً وحديثا احتناظه 

پسيته ودفاعه عن الدين ضد کل من تتعارض آراءه عه ۰ فهو 
فى الاصولين شافمى أشعرى “٠‏ كذلك محاولته المزج بين التصوف 
بوالاسلام آو بين الحقيقة والشريعة قد أدخلت الى البيئات المصوفية 
آلاف الناس من المسلمين الذين كاتوا ينقرون من المصوقية 
اويمادو نها , كما آنه نفر الكثيرين من الفلسفة ٠‏ 
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:و الجر يح من : 
أ _ آهل الستة من المغارية ٠‏ ب كثر من الشيعة - 
يعض النقهاء - 


آما المغاربة المالكية فهم آشد الناس كرهاللغزالى » لاته كان 
لا پتورع هې وآستاذه الجوینى من نقد الاشعرى - وهذا فى تظر 
المخاربة كفر › كقروا الغزالى وحاريوا كتبه ومنمرا التاس من 
قراءتها وحرقوها فى الأسواق علنا ٠‏ وقد يلغ التزمت حده عند 
المغار ية فكان دخول القلسقة بطيتا فى تلك الشات لوقنهم 
البدائى منها ٠‏ قال أيو وليد الملرطوسى وهو من الالكية بعد آن 
رآی الفزالی وآعجب به ويما له من علم وفضل وفهې : !نه پدآله 
:الانمراف عن طريق العلماء والدخول فى غمار الممال ( يقصد 
الصضوفية ) فتصوف وهجر الملوم وأهلها ودخل فى علوم الخواطر 
وآرباب القلوب ووساوس الشيطان » ثم خلط ذلك بآراء الفلاسفة 
ورموز الحلاج » وجعل يطعن على الفتهاء والتكلمين وكان ينسلح 
فن الدين > قلما عمل الاحياء خن يتكلم فی علوم الإحوال ومراہن 
الصوفية »> وكان غير آتيس بها ولا خبير e‏ 
رآسه “٠‏ وهده شهادة قاسية فى حق الغزالى اذ يموره شخص 
متخبط مضطرب یعیش فی جو من الظلام والرموز ثم يحخيط فى 
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کلامه فى الفقه والكلام ويذكر كام الفلاسغة ل 
لا يعرفها- فيقع على أم رأسه ويخرج محطماً من المعركة - 

ضورة عن موقف المغاربة من الغرالى لانه كان ar‏ 
آيؤ الحسن الاشعرى آمام المذهب الاشعرى لاه الستة والجماعة» 
وكدلك وجد الغزالى أعداء من بيئات آخرى غير المغاربة - 
وجد عداء من بعض الصوفية ومن الفقهاء مثل ابن تيمية واين 
الجوزى ٠‏ وهؤلاء آتكروا عليه صفات کشبرة وضعغوه واكش - 
ما آنصت سخطهم عليه کتاب الاحیاء ۰ آختو! عليه آن فيه نقدا 
. وتخيطا وخلطا وخوضا فى مسائل المسوفية الجاهل بها ٠‏ وآكثر 
من ذلك نقدوا أحاديث الاحياء ٠‏ ولم يكن الفزالى حجة قى 
الحدیث کان یعتقد فی آى حديث لا يتعارض مع آصل من إصول 
الدين صراحة وما يؤدى مهمة ويشير الى فضيلة فيرويه على آته 
حديث صحيح ولو كان ضعيف الرواية » ولدلك حشد فى الاحياء 
كثر من الاحاديث غير المستيقنة » فلم يتعب تفسه قى تيع 
الرواة ويعرفة شخصياتهم ٠‏ فهو لم ينظر الى المسألة تظرة أصحاب 
الحديث » كان يأخد يالاحاديث على علاتها ٠‏ وقد تعرض الخزألى 
للوم شديد من أهل الحديث ٠‏ والحديث يعد من أخصب الاراضى 
التى آنبتت ت فى الفكر الاسلامى › وقد استخلت استغلالا کبرا قی 
الاسلام : أصحاب التظريات السياسية وضموا آحاديث . وكذلك 
أصحاب الفرق الصوفية والكلامية » واتخذت الاحاديث ( قورمة ) 
معيتة أو صياغة قريبة من جو الحديث ٠‏ حدث هذا كثرا فى 
التصوق بوجه حاص » وآخذ الفزالى يهذه القكرة ٠‏ ومن الأحاديث 
الموّضوعة ( خلق اله آدم على صورته ) ˆ هتا الحديث يتمشى مع 
الصورة التنى يذدكرها القرآن عن صفات آدم ٠‏ ولكن اذا فحصنا 
هذا الحديث وجدتا آته سايق على الاسلام یکثیر وآته من تراث 
پھودئی ۰۰ وکنا يمكن أن تدخل آقوال كشيرة فى الاسلام على 
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آتها حديث ٠‏ (من عرف نفسه فقد عرف ريه) ليس بحديث أيضاء ` 
كان الغزالى لذلك هدفا لاصحاب الحديث وآلفت كب فى تسفيه 
آخاديث الغرالى ٠‏ الف أين الجوزى كتايا ياسم أعلام الاحيساء 
يأغلاط الاحياء » وكتاب آخر « الحجة البيضاء فى احياء الأحيام » 
متضيه كلها على الحديث ٠‏ 


اکتراثه ا عن الحذيث ا صحبپب الصوقية وک ۳ 
الاعجاب e‏ وپکتبهم فامماء هذا عن ' صجحة الاحاديث المروية 
عم 
والصوفية کانوا اکر الناي وضنا للحديث وعرقم ا 
جايو هيد الرحمن السلمى 
ان گان يضم تاصوقية 6 آی يضع_الأجادذیٹ للصوقية ٠‏ وممZا‏ 
آخذوة على الغزالى أيضا ضعفه فى التاريخ وقلة اكتراشه 
بالتاريخ پروی آحیانتا روايات تاريخية فيها غلط تاریخی e‏ 
مثل تقدم واحد على آخر » فاتهموه يضعف الرواية التاريخية ٠‏ 
وقالوا الضعيق فى التاريخ ضعيف قى الرواية ولا يوتمن ٠‏ 


كتلك هناك مسائل نقد فيها » متها فتواه يعدم رواية مقتلے. 
الحسين وتحريمه للعن يزيد بن معاوية فى المساجد » قحرم هق1 
اللعن ليزيد يل ولأى مسلم ولذلك ثار الشيعة ضده ٠‏ وحجة 
الغزالى قى هذا آن يزيد بن معاويه رجل مؤمن وليس لنا نحن 
الفصل فى آمره › هو رجل مسلم » وكل مسلم يجوز الترحم عليه ٠‏ 
ثم .ته لم يصح أو يثيت أنه آم بقتل الحسين ٠‏ الحسين قتل فى 
عهده » هذا صحیح . لم یثبت آنه آمر بقتله آو قتله بيده » ور پیا 
كان الباعث على القتل ياعثا شريفا منها الخوف على المسلمين > 
اویصح آنه قعل ذلك ثم تاب قبل موته قلماذا تلعنه ؟ وحتی اذا 
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ف کروی کو ی تفر حو يستحق اللعن ولكنسه 
معصية من المحاصى ٠‏ هذه خلاصة فتوى الغزالى ٠‏ هذا الموضوع 


آدی اي كتا به کتاب ضد الغرالى آله أین الجوزى سماه الرد على 
e a Cl a SD‏ 


۴ مؤلفات الغزالى : 


کتب الدکتور عبد الرحمن یدوی کتاپا پعنوان و مولقأات . 
الغزالى » بتكليت من المجلس الاعلى لرعاية الفنون والأداي 
والملوم الاجتماعية پمناسبة احتنال e‏ پالذكرى المئوية 
التاسية لميلاد الغزالى فى مهرجان اقيم ید مشق عام 47۱ وقد 
استاعر ET‏ تصدير هذا آلكتاب ‏ 
المحاولات التى اقام يها المستشرقون فى البحث فى مؤلغات الغرالى 

وتر تیبها وتصنيفها والأسس التى اعتمدو! عليها: ثم قام بتصتیف 
لمۆلقات الغزالى ميز فيه بين المؤلفات المقطوع بصحة نسبتها الي 
القزالي وبين المؤلقات المتحولة آو التى يدور الشاك حرل مصحسة 
تسبتها الى الغزالى ٠‏ 


وقد قطع الدكتور بدوى بصحة نسية ۲٣‏ مولا للغراق في 
مختلف العلوم والفنونممايدل على آن الغزالى كان مولا موسوعيا 
شأنه فى ذلك شأن علماء عصره من آمثال اين سينا وفخر الدين 
_الرازى من يعده ٠‏ فهو متكلم وفقيه وأصولى وفيلسوف وبصلح 
دینی وصوفی » وقد خلف فی کل هذه الميادين آثارا خالدة ۰ 


هكان الغرالى على جاتب عظيم من الثقاقة »> كتب في آصول 
الفقه كتاب المستصفى » وفى الفلسنة مقاصد القلاسغة ولا 
"يقل عن اين سينا فى تلخيصه للفلسغة فهو يضارع النجاة ٠‏ 
وکتب ید على فضائح الباطنية ولخص آقر الهم کما لو کان باطنپاء 
وله تاليف فى المنطق غير مقدمة المستصقى ٠‏ آلف كتب منطقية ‏ 
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متها معيار العلم » محك النظر » وميزان الاعتدال ٠‏ ومن الغريب ' 
أن الفزالى كان يمتقد أن المنطق علم يوناتى ولكنه عالمى انسانى 
أيضا فهو علم المقل الاتسانى وقد ايتدع الغزالى للمنطق أسماء 
حتئ لا يستعمل كلمة منطق » ولا كتب هذه الكتب لم يخرج عن 
كتب آرسطو » ولكن غير فى الاصطلاحات ء ولا جاء فى الأمثلة لم 
يمثل كما مثل ارسطو أمثلة علمية ولكن اتخذ من الفقه امثلته 
وكتاب ميزان الاعتدال يتكلم فيه عن أنواع الموازين » وهى 
“الأشكال الثلاثة الاولى التى قال يها آأرسطو * . 


وله قى التصوق كتاب احياء علوم الدين » مشكاة الانوار » 
وماج السالكين » مكاشقات القلوب ٠‏ وله فى علم الكلام ء 
الاقتصاد فى الاعتقاد › والجام الموام عن علم انكلام < ويظهر من 
مؤلفاته انه واسع الثقافة الى حد يعيد ملما لا بثقافة عصره فقط 
٠‏ بل فلم آكش مما كان يتوقع بثقافات اجتبية لم يعرفها كتيرون > 
وتتكتشف للان نواحى لم تكن بعروفة عند الغزالى “ كان على علم ' 
يقصادر غابت عن ره > الى جاتب المامه يالعلوم الاسلابية 
اليحتة كالقرآن والحديث » يظهر آته على علم واسع یما کاتوا! 
يسنونه علوم الاوائل ٠‏ 


فالظاهر من تقده للفلاسقة وأصحاب الدياتات الاخرى آنه 
كان مطلعا على الفلسفة اليونانية التى ألف المقاصد تلخيما لها 
وآنه کان مطلعا آیضا على كتبآصحاب‌الديانات الاخرىكالمسيحية 
واليهودية وآنه استتاد متهما ٠‏ وهذه الاستفادة ظاهرة فى نقده 
لفلسفة القلاسفة الاسلاميين آمثال ابن سينا والقارايى ٠‏ فهو على 
علم يكتابات يوحنا التحوى المعروف وبالانجليزى يشيرون اليه 
یاسم جون دی جلومریور الذی رد على بروقلس فیما قاله عن قدم 
العالم . وكذلك رد على أرسطو » وعن طريقه تسربت هذه الاقوال . 
الى المرب ومنهم الغرالى فتآش يها وتنبه الى هذا الامر البيهقى قى 
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تاريخ حكما الاسلام وقال : وأكشى ما أورده الامام حجة الالام 
رحمه الل فی تهافت الفلاسفة تقریر كلام يوحتا النحوى ٠‏ 


وكذلك لاحظ الأمر نفسه الشهروزى فی كتابه تزهسة 
الارواح » وتظهر معرفة الغزالى باثار القدماء فيما قاله فى تقد. 
للمشائين الاسلاميين » فهو يتاقش آراء فلسقية قديمة مثل آراء 
الطبيعيين والدهرييين وغبرهم » والظاه آن أسفار الغزالى فى 
سورية كان لها أثرها فى تكويته العلمى » ولا يبعد أته.اتصل 
هناك بيعض الرهبان المسيحيين التابعين للكنيسة اليوتانية ٠‏ 


و باضافة الى علمه المكتسب من الكتب فعند الغزالى متيسع 
عظيم جدا غير مكتسب هو تجريته الخاصة وتفكره الخاص 
الاصيل ٠‏ فالتحليلات الموجودة فى كتاب الاحياء تحليلات تفسية 
روحية تنيع من آعمق آعماق تة نفس الغرالى “> هذه ERE‏ 
عمل الغزالى نفسه وتجريته الخاصة|ء ثم أن الغزالى انتى عمل 
قى مكافحة الفلسفة ونقدها E UGE‏ تآثیر فيه غي قليل » 
تآثر فی قفکره ه وفهمه ومصطلحاته واساليب الرد نفسها وآكٽر 
ما تأثر به الغزالى كان الفلسفة الافلاطونية الحديثة ففى الرسالة 
اللد نية وفی مشکاة الأنوار ومعارج القدس والأحیاء کثر ما نجد 
له نظیرا في تساعیات [قلوطين أخل الغزالى كثرا من تعأليم 
الديانات الاخرى والمسيحية خاصة › وآخذ من الفلسفة المسيحية 
واليونانية وكذلك آخذ بتصيب واف من التراث الاسلامى 
كالقرآن والحديث والتصوف » كان تأثره يالصوفية أآكثر مما 
يكون » الشخصيات الآتية آثرت فيه ويعضها آشار اليه باليعل 
ومتهم الحسن اليصرى › سقيان الثورى ابراهیم بن آدهم “رابعة 
العدوية » بو بكر الشبلى » الدارامى › الحارث المحاسيى » آبو 
يزيد البسطامى » آبو القاسم الجتيد آبو بكر الشبلى › اب طالب 
المكى » آيو عبد الرحمن السلمى » القشيرى ٠‏ : 


۲۹ - 


القصلل الشانى 1 
الشك واليقين عند الغزالى 


ولدينا ترجمة أخرى لحياة الغرالى كتبها هو بنفبسه وترجم 
فيها لحياته الفكرية وتجربته.الروحية فىكتاب المنقذ من‌الضلالء 


۰ لا يوجد فى الآدب الاسلامى ترجمات ذاتينة لكثرين من 


مفكرى الاسلام.٠*‏ ويكاد يكون المنفذ من الضلال هو النموذج 
الوحيد ٠‏ والترجمة الذاتية سلاح له حدين : آولا صدوره عن 
صاحبه یزید فی قیمته وفی نفاسته كمرجع صلل » وفى الوقت 
نفسه له خطره أيضا باعتباره صادر غن ذات الشخص قتتجل 
العميوب الداتية كما تتجلى المحاسن .اذ أن الانسان حين يكتب لتفسه 
يما يمن يه من ازمات وحالآت مختلفة . كل هذا يجمل للترجمة 
الذاتية قيمتها » فالمنقذ يمكن اعتباره الى حد مأ وثيقة سيكولوجية 
كبيرة تعتمد عليها فى فهم الغزالى “٠‏ وبالرغم من.عبارات القزالى 
المعريحةفى المنقذ نجد بعض الناس يحاولون تأویل هنه‌المبارات» 
فیذهبون الى آن الغزالى قصد كذا وكان ينوى كذا › وقد أفسدوا 
الأمر على أتفسهم وعلينا بذلك * فهذه الوثيقة يمثابة اعتراف 
صریح للغزالی بما جر بته نقسه الشاكة المتحيرة من ألم وما شعرت 


په نفسه الصوفية من سعادة وما وجدته تقّسه الطموحة من لدة 


تارة وآلم تارة أخرى وما شع به الفزالى من الصيت والغنى 
والفقر والتواضع والزهو » وما أحس به الفزالى من مرارة ضد 
القلسفة السايقة عليه والمعاصرة له ٠‏ كل هذا نتجده فى النقذ 
ولكتنا لسوء الحظ لا تستطيع آن نعتبر المنقذ وثيقة تاريخية 

ية دقيقة لحياة الغزالى» يعيارة أخرى نجدها وثيقة لها عيوب“ 
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فی حین کان ينبغی له ان پحد شتا عن تفسھ:ء فالغزالی عندما کتب 
المنقن لم يتس آته کان مدرہا وقد کان طول حیاته مدرا . 


والواحد منا لايخرج فى نهاية الكتاب بفكرة قاطمة لما انتهت 
اليه حياة الفزالى »> هل انتهى الى نهاية ام ازال من حيرته ؟ هل 
ستقر فى حياته الروحية ؟ هل صحت توبته ؟ الفزالى يترك 
الانسان فى حالة معلقة من غير أن يتأكد مما تم تحقيقه للفزالى » 
وهذه المسالة لاحظها الكتاب الغربيون والمسلمون الذين أرخوا 
له.۰ وللغزالی عبارات تشیږ الى انه لم ینته من شکه الی علم یقینی 
بكانت توق اليه نفسه بل لزمته حيرته حتى النهاية » وهى من 
المساتل التي لا رال تتعظر البعث والافاضة فى البعك - : 


ولمل كل قيمة الكتاب تنحصر فى أن الغزالى كتبهفىأخريات 
حیاته » قبل وفاته بخمس آو ست ستوات , فهو من مؤلقات النضعح 
ومن المؤلفات التى جاءت قى دور كان الغزال ي العلوم 
التقليدية والقلسفية » آى انتهى من مراحل كثرة 2 قعتیر تمهیدا 
لهذا الكتاب الذى يعد خلاصة لتجارب الرجل ٠‏ ولکن ۽ يعد قرأءة 
الكتاب لازال الانسان كما قلنا يسائل تقسه الاسئلة الآتية : هل 
كان الاتقلاب الروحى فى الغرالى تاما ؟ هل لزيه الشك طول 
حياته ولم يتخلص منه ؟ هل تصوف الفزالى حقيقة ؟ آى توع من 
أنواع التصوف كان تصوقه ؟ كل هذه المسائل لا قزال قابلسة 
للجدل والمناقشة ويستحيل الرد عليها بصورة قاطعة - 


بحث الغرالى كما يقول فى المنقذ منذ ملقولته عن الحقيقة » 
وكان يعتقد أن البحث عن الحقيقة رغبة ملحة فيه وصغة غرزها 
اله فيه » وهى صنة من صفات الانسان من حيث هو اتسأان ء ولكن 
الغزالى بدافع ملح آكش من غيره ». كان بشع بتوع من الضغقط 
والاشضطرار لليحث عا يسميه الحقيقية > ولم یکن یسلم بای 


- ۷ 


شىء يعلمه على سبيل التعليم » ولكنه كان يقف موقف الائل ٠‏ 
ولاحظ أن الآاطغال ينشأون على دين آباتهم »> قاين المسام يتشا 
مسلما وابن النصرانى ينشاً نصرانيا وابن اليهودى وهكذا » 
فادرك ان الاديان أمور تعلم وتغرس فی الناس يعد ولادتهم.ولکن 
قبل ذلك توجد القطرة » فهل القطرة يقصد بها دين الفطرة آم 
يقصد يها الطبيعة الغر مكينة » الطبيعة العامة ؟ والحديث يقول» . 
« کل مولود یولد على الغطرة وأيواه هما اللذان يهرداته آو 
بتمراته آو بمجسانه » يولد على الفطرة آى على دين الغطرة » 
دين مطيوع عليه الاتسان بالقطرة › تم يجىء أصحاب الاديان 
ويمطياته الدين الاسلامى أو المسيحى ٠‏ ام ان القطرة هى صفحة 
بيغاء فينتقش على هذه المنحة دين الاياء ؟ ولكن تحن لا تعرق 
أى الممتيون أخت بها الغزالى “.نحن تعرف آن الجنيد مثلا تكلم عن 
شىء يمكن آن يفسر يه الحديث قال : إن النقس الانساتية مطبوعة 
منذ الأزل على التوحيد قبل وجود التفنس واتصالها بالجسم 
واستشهد بالآية ( واذ حت ريك من بنی آدم من ظهررهم 
تریتەم() ) - 


وهى الآية التى تسمى آية المهد آى أن الل آخذ من تفوس 
البشر هذا المهد فأخذوا به وعاهدوه عليه قال آلست يريكم قالوا 
بی ) (۲) » وهنا قرب من النظرية الافلوطينية من آن التقس 
كان لها وجود سايق - والذين يآخذون بهذه الآية يقولون ان 
الدين المطبوع فى النفس هو دين التوحيد وهو دين غالمى لافرق . 
فيه بين فلان وقلان ولكن التين يطبعونه يلون بعين هم آصحاب 
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الأديان الموجودة فيآخدذ الملقل من ا رة چد ید 
تكييف للدين الموجود وهو دیںن البعلرة 


:ولكنها 


يقول الغزالى : تحرك باطنى الى طلب حقيقلَة الفطرة. 
الأضلية وحقيقة المقائد المارضة بتقليد الوالدين والاستاذين 
وتميين الحق منها والباطل ٠ )١(‏ يشتم من ذلك أن القطرة دينء 
أوالجتيد وضح المسأآلة فى رسالته ا پالتوحید ولکنه سار فی 
التوحيد الى النهاية » هذا التوحيد الذى أقرت يه التنوس قبل 
وجودها فى الأجسام , هذا التوحيد القديم » ونسيته النفس الى 

حد ما » فالحياة المصوفية عنده عودة الى هتا التوحيد » والتوحيد 
عنده ليس الاقرار فقط بفردانية ا فى الآلوهية ولكن عنده هو 
أن ترى النفس أن لاعلة حقيقة ولا فاعل حقيقة الا اف » فهو عود 
بالتفس الى التوحيد الاول القديم » هذه کلها آشياء لم تخطر فى 
بال 'القزالى وقد كرتا الجنيد على سبيل المثال لتوضيح ما فهمه 
البعض من دين القطرة وآن كان الغزالى لا يقر دين القطرة ٠‏ 


يقول الفرالى : فقلت فى نضى أولا أن مطلوبى العلم بحقائق 
لار فاب ن ل وة ال ا هي ا : (ى أن مطلو بة 
و أن يعلم حقيقة الوجود » فهذا المطب اقتضاه أن يبحث فى حقيقة 
العلم ای بدا نک ا م اا ٠‏ آراد أن يعرف الحقيتة على 
ما هى عليه فبحث فى الايستمولوجى > أراد آن يعرف حقيقة 
الوجود بدآ يبحث فى حقيقة المعرفة » وفى الحقيقة أن الناحيتين 
ملازمتين لا يمكن فصل احداحما عن الاخرى»فكل بحث انتولوجى 
یمهد له یبحث ابستمولوجی › فالغزالی غرق في هذا البحث مت 


- ٦ ۵ المنقذ مى‎ )١( 
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البداية > ايتدآ ييحث فى الوجود فبحث فى العلم » تكلم عن 
الضرورة وعدمها واليقين وعدمه فى كل علم وأدى يه هذا الى 
التشكيك فى كل العلوم ٠‏ ثم يستمر فيقول : فظهر لى أن الملم 
اليقيتى هو الذى ينكشف فيه المعلوم انكشافا لا يبق سه ريب 
ولا يقارنه امكان الغلط والوهم ولا يتسع القلب لتقرير ذلك 
( الوهم والغلط ) بل الامان من الخطاً ينبغى أن يكون مقارنا ِ 
لليقين مقار نة لو تحدى ياظهار بطلانه مثلا من يقلب الحجر قهيا . 
والمصا ثعباتا لم يورث ذلك شكا أو آنكار! فاتى اذا علمت‌إن ال 
٠‏ آكثر من ال ۳ وقال قائل : لا يل الثلاثة أكث بدليل انى 
آقلب هذه المماا ثىبانا وقليها وشاهدت ذلك مغه لم أشك يسييه 
فى معرفتى ولم يحصل لى منه الا التعجب من كيقية قدرته عليه » 
قاما الشك قكما علمته فلا .٠ )١(‏ 


الملم اليقينى عنده هو الى يتكشف اتکشافا لا یبقی معه 
ریب » العلم الواضح عتده هو الذی لا یقارن هنا الاتكش اف 
امكان الوهم أو الغلط > أآى أنه واضح وضوحا تاما لا یقارته آی 
ریب وللا يسمح القلب أن يرقضه رفغا جاما » ومن علامات العلم 
اليقينى إيضا الشمور بالامان » أى آن الانسان لا يخاف من 
احتمال وقوع خطاً ٠‏ هناك طمأنيتة » شعور بالامان . لان العلم 
الغبر يقينى يجمل النفس خائفة » قى حين أن الانسان يشعر يأمان 
وأطمئتان حين يحل مسألة رياضية » فى حين اذا صعب جلها شعر 
الاتسان يقلق واتزعاج»ءفالشعور يالامان مصاحب للعلم اليقيتى» 
فالامان من الخطاً يكون مقارنا للیقین - قد پحدث آن اانا 
يدك يقين مسالة من المسائل وأيضا يشمر يالامان ضد الغلط » 
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هذا الشخمن الحاصل على الملم الیقینی ياتى اليه شخمص ويشوّل 
له أن عنده خطاً بدليل آنه يقلب المصا ثعبانا ولكن صاحب‌اليقين 
لايشك فی يقین علمه بالرغم مما عمله الآخر ٠‏ 


بريد الفزالى فصل الملم اليقينى من نأحية » وهذه المعجزة 
التى قد تكون معجزة اولا > لان قلب الحجر ذھیا لیس دلیلا على 
آن الثلاثة أكثر من عشرة “ 


آتى الغزالى يمثال بن الرياضة » ولكن الواقع آن هذا مثال 
فق » فليس كل العلم اليقينى من هذا النوع من آنواع الملم 
اليقينى , وآى علم ينطبق عليه هذا الوصف فهو علم يقينى »و بناء 
عليه كل ما يعلمه الانسان على هذا النحو ولا يتيقنه هذا النحو من 
التيقن يكون لا أمان معه فلا يقين فيه . 


٠‏ "فتشى الفزالى قى مملوماته لمله يعثى على هتا التوع من العلم 
اليقينى قبداً پالعسيات والضروریات آى القضايا المستندة الى 
الس والقمايا الأولية البديهية فقال فى تفه ه لا آمل فى 
اقتياس المشكلات الا عن طريق الجليات ( البينة يذاتها ) ويقصد 
يها الحسيات والضروريات » ولکنه آراد آولا آن يتيقن من ثقته 
يالمحسوسات والضروريات وهل هی أو هل ثقته بها من توع 
:الثقة التى يشمر بها الانسان ازاء القضايا التقليدية » فلا شك 
أنٌ.الانسان يشر بنوع من اليتين والثقة بازاء القضايا الحسية 
والشرورية » قهل الثقة كلها من نوع والحد ؟ هل ثوح الثقة هتا 
هؤ توح الثقة هتاك ؟ هل اليقين بهنه القضايا الحسية سن فوح 
اليقين بالقضايا الحقليدية ؟ وهل هو ثقة كثر التاس بالقضايا 
الرياضية آم هى ثقة محقَقة لا غدر فيها ولا غائلة ؟ ٠‏ 


هذه مسالة فى غاية الدقة » أحياتا نشمر بثقة من آثواع 
مختلفة من الاحكام ولكن علينا آن تسائل انفستا اى توع من 
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أنواغ الثقة هذه ؟ هل الثقة التى نشم يها ازأء نوع أخر من 
القضايا آم تختلف ؟ مثلا لا اله الا الله يقولها المسلم يناء على تتيد 
من الأباء والآجداد ويسمعها كل لحظة فعنده تَمَة بازاء هذا #نحكم 
ولا یستطیع آى شخص أن يزحزحه عنه » ونفس الشغص يشعر 
بيقين ازاء ظاهرة آخرى الماء يتجمد فى درجة حر اړة ویتبخر فی 
درجة معينة » هنا أيضا نوع من اليقين فهل اليقين من نوع يفينه 
قى الحالة الأولى ؟ نوع ثالث من الأحكام الواحد بر الائني أو 
00×0 آو + =غ هذه القضايا فيها. يقين قوى جدا ء فهل 
اليقين فى القضايا الحسية والمنملقية والرياضية واحد ؟ التغايا 
التقليدية فيها امكان الخداع والغائلة. كما يقول الغزالى وعى 
القضايا المأخوذة من الإأيباء دون تمحيص أو نقد اذ قبلت على 
وجھها الظاعر لا ڃمکن الدقاع عنها لأنها عأخوذة چدون ساس 
فهى قضايا متواترة تقليدية بحتة » مثلا الجيل الفلانى تسكته 
الشيناطين » هذه قضية لا :آساس قيها تلدقاع اذا حاجيت من ينكر 
هته القضية ٠‏ أقبل الغزالى على .المحسوسات والضروريات ينظر 
فيها وسأل نفسه : هل :يمكن أن يشك الاتنسان فى المحسوسأت ؟ 
فاتتهى به علول التشكيك الى آنه لا يستطيع أن يسمح لنفسه 
بالتسليم المطلق حتى بالمحسوسات › يحث فى المحسوسات وهى هن 
الآأشياء التى كان شديد الايمان بها لانها من الاشياء المحسوة 
الممموسة فوجد آتهأا من آكثر المعلومات تخليطا وخطاً وأن حالة 
اليقين فيها حالة مشكوك فيها كل الشك - تنيه الغزالى الى هذا 
منف القرن ٠ 1١٠‏ والملم الحديث الأن يعزز هذا ويبرره ' 
الخزالى آن حاسة البمر وهي آقوى الجواس تخدع صاحيها فتري 
الظل ثايتا مع أنه متحرك * لا يقف آبدا عن الحركة وقريه لكي 
صقيرا )١‏ هنا مسألة دقيقة جدا يثرها علماء التقس ˆ 
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ويمكن الرد على الخزالى أن الحسلم يخطىء واتما الذى آخطاً 
هو العقل فى تأويله للاحساس . اذ آن الحس قد لا يخلىء ولكن 
التأويل والتغسير هو الذى أخطاً > فالمةلى هو الذى آخطا > سوام 
آكان المخطىء هو الحس نفسه لأن الحس 'لبحت لا يدرك شيشا 
وانما الادراك ادراك عقلى فى التهاية وان كان ميتيا على الحس * 
قالاحساس والادراك الحسى متلازمان ٠‏ الانسان يرى المم j‏ . 
مكسورة فى الماء وسليمة فى الهواء _ أو يرى آن خطوط السكة 
الحديد تتلاقی فی حین آن المتوازيين لا يلتقيان وغر ذلك من 
ا 


٠‏ اذا فالدركات الحسية لايمكن ا 
الحسية لا يمكق آن تودى الى اليقين الذى يطلبه الغرالي * ٠ ٠‏ 


يقول الغزالى : لقد؛ بطات الثقة فى المحسومات قلعله لاثقة 
الا بالمقليات )١(‏ التى هى من نوع اوليات الرياضة مثل 
٤+٣۲‏ .> مثل قضاياً المنطق الصوزى > النقيضان لا يجتممان 
ولا یر تفعان » والشیم لا یمکن آن یکون موجودا وغیړ موجود فی 
آن واحد ۰ ولکته آجاب بقوله : اذا کان حاكم المقل قد کدڌپ 
حاکم الحس فیما کان يصدق به فما یدرینا لمل هتاك حاکما آخر 
ورام العقل اذا ظهر آو تجلی یکذب حاکم المقل كما كذب حاکم 
المقل حاكم ا ولولا ظهور حاكم المقل وتكذيبه لحاكم الحس 
لظل الانسان يمتقد فى حاکم الحس . و نحن لازا تمتقد بصواب 
أحكام العقل لأته لم يظهن: يعد هذا الحاكم الذى يقترضه الغزالى» 
قتحق مازلنا فى دور اتتظار ٠‏ ويقول الغزالى أن عدم ظهور ذلك 
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الحاكم ليس دليلا على استحالة وجوده (۱) ۰ ویعد آن تردد فی 
ها الأمر قليلا وجد تأييدا له بأحوال المنام وأنه رأى أن الانسان 
یری فى النوم آيورا ويتخيل أحوالا ولا يشك فی ثبوتها 
واستقرارها ثم يستیقظ فیعلم آنه لم يكن لجمیع متخیلاته 
واعتقاداته أصلا ٠‏ يتساءل الغزالى :بم تمن آن يکون جميع 
ماتمتقده فى يقظتك بحسك آو عتقلك هر حت بالاضافة لحالتك أل 
يمكن أن تطى! عليكحالة أاخرى تكون نسبتهاال يقظتك كنسبة يقظنك 
الى منامك وتكون يقظتك نوما بالاضافة اليها ؟ فاذا أوردت تنك 
الحالة تيقنت أن جميع ما توهمت بعتلك خيالات لا حاصل لها 
ولمل تلك الحال ما تدعيه الصوفية أنها حالتها ٠‏ اذ يزعمون 
أنهم يشاهدون فى أحوالهم التى لهم اذا غاصوا فى آنقسهم وغايوا 
عن حواسهم رآوا أحوالا لا توافق هذه المعقولات > آو لعل هده 
الحالة هى الموت الذى يشير اليه الحديث : ( الناس نيام فاذا مأتوا 
انتبهوا ) فلعل الحياة الدنيا نوم بالاضافة الى الإحرة فاذ؛ مات 
الاتسان ظهرت له الأشياء على خلاف ما يشاهدها الان » ويقال 
له عند ذلك ( لقد كنت فى غفلة من هذا فكشفتا عنك غطاءك 
فيصرك اليوم حدید ) (۲) ٭ آی حاد ٠‏ 


يعد أن شك الفزالى فى حاكم الحس وكان سبب شكه فيه 
آن جاء حاکم العقل وکذبه » مثلا کان پيرى آن الشمس ثل 
الرغيف » فقال العقل : لا » انها آكبر بكثي من الأرض » فالعقل 
جام بحکم چدید کذب حاکم الحس ۰ فقال : لو کان الأمر كلك 
ألا يصح عقلا أن يكون هناك حاكم الحس واذا لم يكن قد جاء ذلك 
الحاكم قليس معنى ذلك آته لن يأتى لاذا لايكون ذلك الحأكم هر 

(۱) المنقد ص ۹ ٠١‏ + 
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حاکم الموفية الندين يرون مالا ترى ولعل هذا الثىء للنتظر هو 
الموت آى آن المقل سياتى عليه وقت تبطل أحكامه وينكشت 
غطاؤه عندما تنكشف الحقيقة يالموت لأن النفس تخطىء ما دامت 
متصلة بالبدن فاذا اتقصلت عن البدن تبينت لها الحقيقة ٠‏ 


فی تاریخ الفلسقة الطويل نجد معاير مختنتة للحقيقة ¢ 

قحاكم الحسيين يكذب حاكم الثاليين » وهن يكذب حاكم المقلين 

و هذا بدوره يكذب حاكم الحدسيين ٠‏ وهكذا الحقيقة مزاج من 
للمنس والدذوق والتجرية < 


امهم آن الغزالى يقول آن هنأك احتمال يتكذيب حاكم المقل. 
ولكخ نقطة الضعف عند الفزالى فى تظر.تا هی آته اتا کان الأمر 
كلك فنحن لا ننتهی » اذا سلمنا باحتمال وجود حاکم ییطل آحکام 
العقل فلا ثىء يمنع من وجود حاكم ثالٹ ثم حاکم رایع وهکذ! ۰ ٠‏ 
اذ من يدرينا لعل هوؤّلاء الحكام تظهر › وهذا ما نقوله للصوقية › 
اذا ريما كان هناك حاكم آخر يبطل آقسام الموقية . وبذا تفتح 
على آنفستا يابا لا يمكن غلقه ٠‏ 


يمد أن ذكر الغزالى امكان وجود ذلك الحاكم قال ان عدم 
ادر اکتا أوجوده الآن لايمكن‌آن‌يتخذ دليلا على أن وجڃوده مستحيل» 
وقال لمل هذا الأمر هو ادعاء الصوقية بأنهم يستطيمون ادراك 
الحقيقة على نحو يختلف عن ادراك المتكلمين والقلاسقة » وآن 
عندهم حاكما يقضى بيطلان أحكام المقل كما يدعيها القلاسقة › 
ولعل النقس عتدما تتقصل عن البدن يالموت يتبين للاتسان أته 
كان قى غمَلة وآنه كان مخطئا ٠‏ 


يبدو لنا آن الغزالى حريص على آن يبين عجز المقل الانسانى 
عن ادراك حقيقة الوجود والوصول الى توع من الممرقة تطمئن 


٣٢۹ 


اليه النفس < ولم يكن الغزالى أول من تقد العقل الاتانى 
فالفلسغة مملوءة بهذا » وظهور التصوف والملم الصوقى دليل 
على أن الناس لا يرضون ع حلول العقل الانسانى للمشاكل 
الوجودية الكبرى ٠‏ حين نقول ان العقل الانساتى عقل متمصل 
يالعالم فمقولاته مستقاة من هذا الوجود فهو محصنور فى داثرة 
مميتة هى مقولات الوجود › فكيف يطمع فى أن يدرك الحقيقة- 
القصوى , وذلك مثل الشخص الذى عنده ميزان للذهب ويطمع 
فی آن يزن بها الجبال ٠‏ ولكن اذا بحثنا فى آقوال أولئك الذين 
يتهمون العقل الانسانی بالقصور نجدهم يشیرون الى شىء ليس 
هناك ما يمنع من تسميته عقلا أو قوة من قوى العقل ٠‏ مشلا 
الصوفية الذدى يرضى عنهم الغزالى قالوا ان العقل غر كاف 
للوصول الى العلم واتما الذى يوصل الى العلم اليقينى هر الذوق 
والكشف > واذا ما سألت عن آداة الذوق قالو؟ القلب أو السر قا 
الى يمتع آن تكون هذه القوة قوة بن قوى العقل الذی پتكروته- 
الواقع آن الدى يتكره الغزالي ویصح ان توافقه عليه هو العقل 
بالمعتى الضيق »> [ى المقل النظرى الذى آداته المقدمات والنتائج 
ومقولات المنطق › هذا هو المقل المققل على نفسه > ولا يوصل 
الى علم يقيتى » ولكن اذا استعملنا العقل يالمعنى الواسع فلا 
يمتع من أن يكون عندتا قوة نسبيها العين البصيره آو نسميها بأى 
أسم » قوة تنبعٹ من اعماق النفس هى قوة من قوى المقل ٠‏ 
فيجب التفرقة بين العقل الذدى ينكره الغزالى وهو العقل المنطتى 
القاصر على الجدل والمقدمات والنتتائج وبين العقل بالعنى 
اواج 

كدلك يتكلم الفلاسقة مثل ابن سينا وغيره عن امكان اتمال 
المقل بقوة خارجية هى العقل القعال اما احصالا جزئيا فى هذا 
العالم آو اتصالا كليا عتد انغصال التفس عن البدن وعودتها الى 


اأصلها ٠‏ قلنا ان المقل الانسانى يتصل يالمتل التمال فيحدث 
عنه توع من الاشراق والعلم اليقينى › فا المانع من ان يکون 
ذلك من عمليات العقل » على كل حال الذين اتكروا على المقل 
قدرته على الوصول الى الحقيقة انما قصدوا المقل الجدلى وليس 
هناك ما يمتع بن الاعتقاد بآن الحياة النفسية فيها نواحىمجهولة» 
اوقد تستيقض يعض هذه التواحى فى يعض الافراد كالصوفقية 
والقنانين فتدرك من حقيقة الوجود مالا يدركه المقل المادى ٠‏ 


ويدهب الغزالى الى آن الممرفة اندينية اننوقية هى يمثاية 
E ES‏ اليش ۾ اذا e‏ 
هو" ملم الافراق او الذوق أو اللهام 


: خلاصة هتا أن القرالى عتدما يشاك فى العقل وقى قوى 
العقل انما يقصد المقل القلسقى وهو محق قى تقده لهذا المقل 
لأت مثل هذا العقل كالحشرة التى تتسج حول نقصها كل آنواع 
القيود والخيوط التىی پا م اول آن تك تقَسها من هذه 
القيود " 


فالغزالى عتدما نظر الى المسألة وجد أن المقل ليس الطريى 
اي الم الى يرم اله فا ى القود ٠‏ 


لا خطرت كل هذه الينواطى يبال القرالى اعترته نوبسة من 

اليأس والغم ودامت حاله على ذلك » اعضل هذا الداء ودام قريبا 
من شهر ين کان فيهما على حد قوله على مذهب انغسطة بحكم الحال 
پحکم المنطى والقال » آى حاله حال السوقسطائى ولو أنه 
لا يسمی سوقفسطائيا ٠‏ السوقسطائى عتده آتواع يدخل فيهم 


مہ ا 


المفكرين العناديين والا أدريين والنسبيين ( عندى وعندك ) ومني 
الشاكون “ وهنا آدخل الغزالى تفسه فى السوفسطاثيين آى انه 
لا يدرى » وتحن لانسمى الآن هذا النوع سفسطة لأنها حددت لكن 
المرب ادخلوا المتديين واللا عنديين واللا أدريين “ . 


كل هذه الش-كوك انقدحت فى نفس الغزالى وتمكتت من 
تفسه » وظل الغزالى كما يقول حوالى شهرين وهو على هذه الحال. 
ولاثقة له بعلم ولا بمعرفة ٠‏ فالشك عند الفزالى كما نرى حالة 
نفسية مر بها » بينما الشك عند ديكارت مثلا شك ارادى يترخاء 
الفيلسوق بارادته ویخرح سنه بارادته » ودیکارت عتدما وجد فی 
تسه علامة اليقين لم يستطع الخروج من يقينه بنقسه ألى 
اثیات وجود اله آى الى اثبات موجود خأرج نفسه الا بدور ظاهر. 
فمن جهة يعتمد ديكارت فى اثبات وجود اش على العقل والافكار 
الوأضحة ومن جهة أخرى ينبغى للتآكد بن صدت العتققتل والافكار. 
الواضحة العلم اولا بوجود أل وصدقه ` 


ما الفزالى فان الله سبحانه وتعالى هو الذى اخرجه من شكه » 
هو الذدى آخرجه من الظامات الى النور هو الذى قذف فى قلبه نورا 
مق هذا المرض »> ءن هذا الشك › وعادت تقسه الى المعحسة 
والاعتدال » وعادت الضروريات مقبولة موثوقا بها > « لم يكن 
ذلك بىظم دلیل وتر تیب کلام بل بنور قذفه اله تعالى فى الصدر 
وذلك النور هو مقتاح آكثر المعارف » )١(‏ وعلامة هذا النور الذى 
يقذفه الله تعالى فى التلب هى : التجافى عن دار الغرور والاناية 
الى دار الخلود )۳( آی از هد فی الدتیا والتطلع والعمل للاخرة ٠‏ 


٠ ٠١.١٠١ المنقد ص‎ )( 


TT 


ویروی الغزالی آن النبی صل اله عليه وسلم ضې الشرح فی قوله 
تمالی ۾ فمن یود اله آن بهدیه يشر صدره للاملام » بالتور الذی 
يعدو ات تال فى العا ٠‏ : 


- وهذا النور ينبجس من الجود الالهى فى يعض الأحيان 
وینبغی للانسان آن يترصد له ويعد نفسه لقبوله وذلك 
يالمجاهدات والميادات والزهد فی الدنيا ودوام ذكر ا ٠‏ وفى 
کتاب الآحياء وصف راتع للمجاهدات والميادات والمقامات 
والاحوال التى ينيغى على الانسان ان يسلكها حتى يعد تقسه 
للكشوف والقتوحات » وحين يقذف الله يالنور فى القلب سيجد 
الاتسان الاوليات والعارق حاضرة کی تسه قلا 2 
لطلب الممارف لأآن الحاضر لا يطلب *.. 


~~ YY 


القصل التالتث 
۱ قد لحصقة عند انخزالى 


ا کتاء ايله هذا المرض وقذف فى قلبه تور الجق ايتدا ينظر 
فی أصتاف الطالبين للحقيقة فوجدهم آريع قرق )١(‏ - 


١‏ المتكلمون وهم .الذين یدعون آتهم ا الرآى 
والتظر . 1 
E‏ والباطتية وهم يزعمون آنهم أصحاب التعليم [ الذى 
يتلقو ته ) باقتياسن من الاتام العصوم > : ٠‏ 
الفلاسقة : وهم آل المنطق واليرهان - 
الصوفية : وهم يدعون آم خواص الحضرة الالهية e‏ 
الكاشنة والشاهدة 2 


يحص الغزالى طلاب الحقيفة فى هته الفرق الاريع ويرى 
آن الحق لا يشذ عنهم ولا يخرج عن دائر تهم “ يريد الغرالى آن 
يقول آن الطالب للحقيقة اما أنه متكلم آو ياطنى أو قيلسوف آو 
صوقی » ولكن الادعاء يأن الطالب للعحتيقة لا يعدو ان يكون 
واحدا من هؤلاء الاربعة وآن الحق لا يشذ عنهم فاذا لم جد الحق 
مع واحد من هؤلاء الاربعة فلا آمل قى أن ' تخد الحق غندغيزهم 
ادعاء بالطل أو استقراء اتن وشذوذ وضعق فى التغكير ٠‏ 


اشنا آقول الحق آو ا لمعرفة محصورة قى هذا آو ذاك فقط 
ولا آجمل آى احتمال اكون قد قفلت الباب لكى احم التهمة فى 


.)0 القت ص ١۲‏ - 


TEE = 


واحد » وهذا هو ما عله الغزالى فى الحقيقة عتدماً حمر أصحاب 
الحقيقة فى اربية ثم أخذ ينقد حقيقة كلل وأحدة من فرق 
الفلاسفة » والمحكل إن والباطنيين ولا يجد الحق عند هؤلاء فقال 
لابد من أن الحق عند الصوفية » هذا هو موضع الآخذ على الغزالى 
اذ يصح أن يوجد الحق عند غير الصوفية ٠‏ 


تظر الغزالى الى الأمر كما هو فى عصره فوجد اليارزين مما 
يدرسون الحقيقة هذه الفرق الاربع ٠‏ وقد كان بن الجاثز ان 
پکون هتاك صاحب مذهب وجودی آو غیره ولکن لم يدرسه الفزالى 
فنظر الى البارزين ونسى اإلباقين وأخذ يناقش كل طائفة ويرفض 
مذهبها الى آن وصل الى الصوفية وقال ان عندهم الحق ٠‏ 


آماالتقليد فقد تركه نهائيا وقال اه لا امل للمودة الى 
التقاليد لان شرط المقلد لكى يكون مقلدا حقيقيا آته لا يعرف 
آنه مقلد » فاذا عرف آنه مقلد وابتدا الشك فى تقليده انكرت 
زجاجته ولا أمل فى النودة الى التقليد لان كسر زجاجة التقليد 
شعت لا يلم الا أن يذاب ( الكسر ) بالنار ويستأنف له آو لها صنعة 
أخرى مستجدة ٠‏ فلا بد من صهر زجاجة التقليد مرة آخرى لكى 
يحصل على صنعة أخرى لم تكن تقليدا ٠ )١(‏ 
الام اذا محصور فى شيئين : 

اما تقلید وقد انتهى » آو واحد :سن هؤلاء الطوائف الاربع ٠‏ 
تظر فى آقوال كل فرقة واستدد أن تكون هى الموصلة الى الحقيقة 
ما عدا الصوفية ٠‏ ان رضاء الفزالى عن الصوفية بعد آن انتهى 
به المطاف اليهم يمتبر بمثابة يداية حياتهالصوفية ويداية تحوله٠‏ 


)1( القذ ص ۱۳ ٠‏ 
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ولكن ما مدى ثقافة الغزالى الصوفية وما مدى اتصاله يبعض رجال 
الصوفية حتى يتحول ويسير فى هذا الطريق ؛ دل هذه أمور 
غامضة ولا تمرف الا ان الغزالى اتصل بانرجل الموفى الذى 
وصاه آپوه به وکان الفزالى حينئذ صخيرا ولم يکن نهذ: الرجل 
تآثير عليه » ولكن ظهر ميله الى التصوف عنيفا بعد ان انتهى من 
النظر فى الملوم اطلاقا فلسفية وكلامية › وأيقن أن الطريقة ` 
الصوفية هی الطريق القويم » وآنه لا یتم 4 بعلم وعمل > وآن 
العلم تما هو وسيلة فقط لمعرفة أسباب مشاكل النفس وكيفية 
اكتسايها السقات الحميدة التى تكسب النفقس صقاء ومعرفة “ 


وايقن ان التاحية العملية فى الطر يق الصوفى اشق كثرا من 
الناحية النظرية » بل ان الناحية النظرية آسهل كثرا » ولكن 
التاحية العملية هى المحك والاساس > والتغلب عليها فيه التمر 
الحقيقى › آما تحصيل العلوم فهو آمر سهل ٠‏ فهتاك فرق بين 
من يعرف الزهد وتعاریفه وآحکامه وبين من پتزهد بانفقعل وفرق 
بين من يحلل المعرفة وأنواعها وبين من يصل الى المعرفة ٠‏ وعرف 
الغزالى أن ما قرآه للجتيد والشيلى والحارث المحاسبى وآيو طالب 
المكى سهل يسير اذا قيس بالحياة الصوفية والرياضة انصوفية 
“٠ )1(‏ آدرك الغزالی آمریین آو شیئین آو حقيقتين فى غايسة 
الأهمية : الأمر الاول أنه لايد للسالك فى الطريق الموفى من 
الذوق والحال » وآن يكون صاحب ذوق وحال ليفرف بنفنشه 
مغازى آقوال القوم ومراميهم وريا هته المسالة هى التي تعؤز 
باحثى التصوف - 


الأمر الثانى هو أن العمل فى الطريق الصوفى آقیی وآشق بن 
الملم - ولكته على كل حال آيقن آنه لا آمل قى الحصول على سعادة . 


٠ ٤١ ٤٤ الخقذ ص‎ )١( 
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الآخرى الا بالتترى وكف النقفس عن الهوى وذلك بالاقیال على الله 
اقبالا مطلقا والاناية الى ال اتابة تامة والتجافى والبعد عن دار 
الغرور وقطمع علائق البدن بالعنم ويكلمايتصل بشهوات النفس ٠‏ 
کل هذا ادر که پوضوح (۱) ۰ وهنا حصل له فی نفسه نزاع عنیف 
ووقع فريسة لطامع النفس ومطامع القلب فتجاذيته الموامل مدة 
طويلة ٠‏ الدنيا تطلبه من ناحية ومطالب الاخرة من ناحية أخرى» 
التصوف يشده ن ناحية والترف والدنيا من جهة ثانية فمكث 
يتآرجح مدة طويلة . استمرت آزمته ستة أشهر كان أولها رجب 
سنه ۱٤۸۸‏ حتى حدث له عارض اضطرارى حل المشكلة ذلك أن 
لسانه حبس قاستحال عليه التدريس وساءت صحته وأستولى 
عليه الهم والغم فأيقن أن ذلك مقصود من اله فقطع عليه خط 
العودة الى الأيد وعام أن ذلك علامة من الله يريد يها انتهاء ذلك 
التردد » فعزم على الخروج من يفداد ألى مكة حاجا قى الظاهر 
ولکنه کان ینوی الخروج الى الشام والسياحة فيها قى الحقيقة رھ 

< منذ خرج الغزالى من بغداد واستمرت رحلته نحو عشر 
سنوات يقول انه انکشف له فیها امور لا پمكن ان يحصيها او 
يستقصيها » ولكنه لسوء الحظ لا يذكر لنا من هذه الارور شيا 
ويجملها اجمالا فى كلام غامض عن طريقة الصوفية*عندما يتكلم 
الفزالىعن‌طريقة الصوفية لايتكنمعما كشفله بالذاتيلعما يكشف 
للصوفية عامةويقولآن‌طر يق‌الضوفىمملوء بالمكاشناتوالمشاهدات 
مق آوله » والمصوفية يرون کذا فى حال يقظتهم ویرون كذا فى 
حال نومهم ویتکلم عما يكشف للصوفية فى المنام وعن الأمور العَي 
محسوسة مل الملاثكة الذين يظهرون للصوفية فى حال اليقظة ٠‏ 
وتكلم عن الاحوال العالية التى يرى فيها الصوفية صورا 
وآمثالا روحية يضيق المقام عن التعبير عتها ووصتها ولا يحاول 
المعبى عنها التمبير الا اذا اشتمل كلامه آو لغته ع خطاً صريح 

,٠ ٤۵ ٤٤ المنقذ م‎ )( 
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لايمكن الاحتراز عنه فيقع التمبير عن هذه الاحوال فى حال يكاد 
يتخيل أنه بن أصحاب الحلول أو اأصحاب الاتحاد ٠‏ يقول الغزالى 
ان الشوفى يرى آحوالا اذا راد التعيي عنها اشتم منها آته من 
اأصحاب الخلول والاتحاد مثل قول الحلاج آنا الل » وليس قى الجنة 
الا أيه »> وهذدا الكلام خطأً لأنهم لا يقصدون هذه أنمانى 
والكن ياترى هل الغزالى يعبر عن نقسه أم عن الصوفية ؟ قى 
للغالب كلامه متصب على الصوغية وليس على ذاته ٠‏ 

يقول الغزالى أيضا أن الحال الصوفية ليست مستندنا فيا 
تدركه من الممرقة الذوقية فقط بل هى أساستا آيضا قيما تقوله 
فی طلبيعة النبوة » اذ ليست التبوة الا اړتدآدا وحالا آعظم وآکیر 
لحالة الصوقى » فالنبوة هى مرحلة أعلى من المراحل البسيططة 
الساذجة التى تظهر على آيدى الصوفية » فالنبوة امتداد لال 
التصوف »> ويستشهد بحال التبى عتدما خلا بنفسه فى غار حراء 
فد كان يحصل له ما يحدث للصوفية من آحوال. ثم جاء له الوحى» 
قالتيوة امتداد لحال الصوفى ٠‏ آدرك الغزالى حقيقة النيوة عن 
طريق التصوف ° ˆ 

ويقول الغزالى ان كرامات الاولياء هى على التحتيق بدايه 
الأنبياء » فكرامات الأولياء تعب عن آخر مراحل الحياة الروحية 
عند الاولياء » تعتبر بداية النبوة ٠‏ فأآحوال الصوفية يستتد اليها 
الغزالى فى كلامه عن حقيقة النبوة ويستند اليها آيضا قى مسائل 
الايمان بالعقائد الدينية على الوجه المحيح ٠‏ فالايمان الحقيقى 
الصحيح ليس الاعتراق باللسان ولا التظر العقلى بل يأتى عن 
طريق التجربة الصوفية » والغزالى استقلها فى آنها الطريسق 
الآساسی الى الوصول الى اليقين »> وعن طريقها آدرك معنى النبوة 
وآتها خطوة فى طريق النبوة أخرة » هى الطريق السليم المىصل 
للايمان السحيح ٠‏ فالايمان نتيجة تجر بة وحال صوفية *استخلمس 
الغرالى كل هذا من التجربة الصوفية ٠‏ 


~~ TTA 


ES a JS ESE IES 
شخصية عالجها ١إ لفزالى آم انه حاول تفسير كلام الصوفية وهو‎ 
٠ بعيدعن التجربة ؟‎ 
فن الس خا الاجابة غل هدا اخساؤن.2 اترو نه‎ 
تصوف » ونحن نقول آن ما يقوله عن هذه المسائل نتيجة حال‎ 
كان‎ ٠ صوفية مر بها الفزالى فى فترة حياته التى تصوف فيها‎ 
يدخل الخلوة ويخرج منها يشكل غير معهود فى الطريق الصوفى»‎ 
شکل غریب ۰ ويحكى ذلك عن نفسه فى المنقذ قرى فى وقت من‎ 
الأوقات ميررا للدخول فى الخلوة ويشرح ذلك المبرر ثم يرى ما‎ 
يبرر الخروج من الخلوة ويشرح ميبررات ذلك أيضا دخل الخلوة‎ 
وان كان‎ ٠ ليكتسب المعرفة الصوفية ويحصل على تصفية النفس‎ 
ذلك مخالفا لتعاليم الموفية الاساسية » فهولا يدخل التصوف‎ 
ليحقق غرضا معينا واتما ما يظهر عليه من كتُمرات أنما هو يتحة‎ 
من الله - ولكن الغزالى دخل التصوق عندما. يئس من الوصول‎ 
ا م ا ل ان الو امل ر الل‎ 
٠ اليقينى الخالى من الغطا‎ 
: الشىء الثانى ان الغزالى كان يخرج من الخلوه لأجل اثشياء‎ 
یخرج متها عندما رای آن القساد سرى فى العقيدة وأن انباطتية‎ 
استشری ضررهم وأفسدوا المقيدة فأراد أن یدافذع عن الدين‎ 
ويبين مساو هم واعتقد آنه مكلف من قبل اله بهذا وقال انه على‎ 
رآس كل مائة سنة يرسل اه من يجدد الدین وانه هو انی اختاره‎ 
اله ليداقع على ذلك . واستشار من حوله الخروج من الخلوة‎ 
والقيام بالرسالة التى يشر انه مكلف بها مرة يرى ما يبرر الخلوة‎ 
والمزلة ومرة يرى ما يبرر الخروج من الخلوة والعزله » وىرعان‎ 
ما پخرج بن الخلوة حتى يمود اليها متشائما يائسا من اصلاح‎ 
الناس قائلا : ما قيمة هذا كله والرمن. غير موات والبلطان غي‎ 


_ ۹ 


موجود فالأمر مرده الى ا ¿ يقول : وآنى لك رقع هذه النسة 
والزمان جائز والدور دور الياطل وماذا يعود عليك من کل هذا 
الا معاداة أهل زمانك > ولا يتم لك ذلك الا پزمانرساعد ولطان 
متدين قاهر ٠ )١(‏ ولم يكن عنده لا الزمان المساعد ولا اللطان 
القاهر > وكان سلطان الملك مساعدا له ولكنه مات بعد أن توفی 
التدریس ببغداد بقليل ٠۰‏ وقرر الغزالی أن يمضى من عزلته يعد . 
إن خوج متها جتى أسرء الخليغة بالذهاب الى تيسايور » وهنا 
خرج عن غزلته وقبل الدهاب اليها بعد أن شاور جماعة من 
الموفية نصحوه بترك المزلة والخروج من الزاوية ٠‏ 


ذهب الى تيسابور سنة ٤۹۹4‏ ولكنه ذهب اليها كنا يقول لا 
ليعلم الشىء الذى به يكسب الجاه ولا يدعو الى ذلك العم بالقول 
أو بالعمل بل يدعو الى العلم الذى به ترك الجاه »> ويعرق يسه 
سقوط رتبة الجاه ( يقصد علم التصوف ) وقد اقام الفزالى بقية 
حياته فى نيسابور يهن الزاوية والبحث › يدرس لعدد قليل من 
المريدين والأآتباع » > يقضی الوقت بين التآليف والتدريس الى آن 
أدركته الوقاة ٠‏ 


۳ المنقد ص‎ )١( 


ے٤‎ 


القصل الراإبع 
موقف الغزالى من علم الكلام 


أما المتكلمون فيدعون أنهمآهل الرأى والنظر » ويس 
الفزالى بأته ایتدآ پتمام علم الكلام فدرسه ووقف على وئائقه 
وآسراره وصتقف فيه » ويرى الغزالى أن علم الكلام يفى ويحقق 
القايه منه وهى جفظ عقيدة آهل السنة والرد على الميتدعة 
والمخالفين ٠‏ والسبب فى نشأة علم الكلام عند الغزالى هو أن اث 
القى الى عباده على لسان رسوله عقيدة هى الحق ءفيها صلاح آلدين 
والدتيا » ثم وسوس الشيطان للمبتدعة بوسواس مخالفة النة 
وشوشوا يها على عقيدة الحق فهياً الله تعالى طائفة المتكلمين للرد 
على المبتدعة وتصرة السنة يكلام مرتب يكشف عن الدع الحدثة 
التى تخالف المسنة المآثورة ٠٠‏ اذن قامت طائفة من التاس تدافع 
عن العقيدة وترد على بدح الميتدعة واعتمدوا فی دفاعهم على , 
مقدمات تسلموها من الخصوم واشتغلوا بنقس هذه المسلمات ٠‏ 
فغاية علم الكلام ومقصوده فى نظر الغزالى ليست معرفة الحقيقة 
کہا ھی وانا الدفاع عن عقيدة أهل‌السنةضد الخصوم والمبتدعة 
٠٠“‏ غير أن المتكلمين تخطوا هذه الغاية عندما كش النقاش وطال 
الزمن الى البحث عن حقائق الأمور فتكلمو! قى الجواهر 
والأعراض ماهما , ولكن ذلك لم يكن على كل حال مقصددهم 
الاصلى فجاء كلامهم فيه غير شاف ٠‏ علم الكلام اذن وان كان يحقق 
الغاية منه وهى الدفاع عن عقيدة آهل السنة ضد المبتدعة الا آنه 
لا يحقق الفاية التى يرجوها الغزالى وهى ازالة الحبرة والاطمثنان 
الى علم يشفى غليله وتعطشه للحق والحقيقة - قعلم الكلام كما 
يرى الغزالى يحقق الغرض منه ولكنه لا يقى بمقصود 


- )١( الغزالى‎ 


٠ ٠١ ١۶ المحقذ ص‎ )1( 


س ۴ 


الفصلل الخامس 


موقف انغزالى من الفلاسقة 


الصنف الثاتى الذى يتكلم عنه الفزالى من طلاب الحتيتة مم 
الفلاسفة * ویيستطرد الغزالى فى حكاية تاریخ , حیاته الفكرية 
فيقول : انه عد آن فرغ من علم کلام وتبین له آن هذا الملم 
لا يشفى غلته وتعطشه الى الحق فقد ثنى يالفلسفة ويقول اته ثمر 
عن ساق الجد فى تحصيل الفلسفة وأته درس الغلسفة من الكتب 
دون آن يستمع الى معلم آو استاذ وكان يشتغل يتحصيلها وتنهنها. 
بعد أن يقرع من التص_تيف والتأليف والتدریس فی المأرم 
الشرعية »> وکان يشتغل پالتدریس فی بقدأد يمدرسة تکرتت 
من / ۳۰٠۰‏ ه ٠‏ وقف الغزالى كما يقول قى هته الأوقات التى 
كان يخلو فيها للقلسفة على متتهى علوم الفلاسغة ۰ آی آن 
الفزالى درس الفلسفة فى أوقات قراغه من التدريس والاشتغال 
بالعلوم الشرعية ووقف على مراميها وغايتها فى ستتين » ثم ظل 
سثة آخری يتفحص المسائل ویقکر فیها ویعاود التظر ویتنقد 
آغوار e‏ *وفی 
اعتقادنا آن الغزالى يغالى بهذا كثرا ٠‏ 


منهج الغزالى قى الرد على الفلاسقة :. 


کان يمهد لرده على كل فرقة من الفرق بتلخیمن كلام وآراء 
هذه الفرق » مثل ذلك التعليمية والفلاسفة » فكتب قى ذلك 
ظ فضائح الباطنية »۾ ورده على مقاصد الفلاسفة يقول : لابد تکل 
من يتصدى لأظلهار مقاسد علم من العلوم من الوقوف على منتهى 
ذلك العلم « قان رد المذ هب‌قيل فهمه ضربمن العبث ورمىفىی‌الىمى 
و بذلك آحت .الغزالىعلىعاتقه مهمة تلخیص المد اهب قبل الرد عليها“ 


ثم يقول : وانه لا يقف على غساد علم من العلوم من لا يقف على ۰ 
منتهې ذلك العلم حتی يساوی فيه اعلم الناس يل يزيم عليه 
ويطاع عليه صاحب العلم من غور وغائله < ٠‏ 


كتب الغزالى كتاب تهافت الفلاسفة حوالى سنة ۸۸ ى لم 
قصل سنة قى ذلك الوقت الاربمين وكان قد قرا القلتة وحملها 
پنقسه ووضع فیها کتاب المقاصد وگانت غایته من اتهاقت ألرد 
على آراء القلاسفة كنا فهمها ولخصها .وعرضها این مينسا 
واققارابی واین سیتا بوجه خاص ء وان کان من الواضح آته کان 
على علم بكتب قلاسفة ٣خرين‏ اسلاميين غير اسلاميي يل کان على . 
- ملم بيمض كتب الشراح ويمض الكتبالتىالمُتقى تقد التلاسنة 
كما سيتبين تلك قى بعض كلامة قى الرد ٠‏ ' 


 .‏ يصرح الغزالى فى التهافت آنه لا یرید الا همم متاهب 
القلاسغة )١(‏ لا القلسغة ١يا‏ كاتت _ واظهار ما فيها من تتاقضن 
وعجز أو سفسطة وقصور ” يريد أن ينقد ويرفض الغلاسفة » 
فهو يتاظر الفلاسغة باسلو بهم ومتطقهم ليبين لهم آتهم لم يلتزموا 
شرو ظط #لمنطق الذى يدينون به يدلل بالك فى النهاية عل اقلاشس 
العقل الانسانى فى محاولة الوصول الى الحقيقة » وهو بذلك 
يمهد الدعوة الى الرجوع الى الذين والى التصوق والوصول الى 
اه عن طريق الاعتقاد والعبادة والرياضة والكشق . وهو يحذر 
التاس من الاعتبار والانخداع بالأسماء اليوتاتية الرتانة مثل 
سقراط وأآيقراط وآفلاطون وآر.__طو طاليس الدين أطتب 
اتباعهم فی وصق عقولهم ودقة علومهم » ولکنه يحتر المسلمين 
آن يعتقدوا آن كل هؤلاء كانوا يمكانة واحدة.فلكل طايعهالخاص 
وتفکره آو آن مذآهيهم وتعاليمهم کانت بمثابه وأحدة » قان 


دی٣‏ ے 


العلم الالهی غر ادطبیمی غږ الریاخى ‏ » ولکل علم حكمه.» وموقفنا 
مته پختلف » فهذه العلوم مختلقة فى ميزان التقدير > و کان هم 
الغزالى اظهار بطلان حججهم فی مسائل الالهيات خاصة ومايتعلق 
متها وما يتعارض منها خامة يمسائل الدين وآصوله كقرلهم 
بقدم المالم وانكارهم البمث وقولهم ان علم الد غير محيط 1 
با لز ثيات وغيرها ˆ 


ولكن هذه هى الناحية السلبية من نقد الخزالى الى عبر نها 
فى التهافت ٠‏ أما الناحية الايجايية فهى محاولة الغزالى بيان آن 
سلامة العقل والوصول الى اليقين يكون ياتباع الدين ولوك 
علريق الصوفية » ولكن الغزالى لم يكن أول من جه يهنا الرآى > 
فقد جهر به من قبل كثر من مقكرى الاسلام وخصوصا الصوفية 
الذين آظهروا يكل وضوح عجز العقل الانسانى عن الوصول الى 
علم يقينى تطمئن اليه النفس ٠‏ الفلسفة كما تراها ترى الثىء 
وتقيضه وتدافع عن كل منهما يحجج لا تقل قوة عن الأخرى ٠‏ 
المنطق محدود فى دائرته الخاصة مثل الرياضة » والرياضة 
يشبونها بالبئر لا تستطيع أن تستخرج منها أكثر ما تضع 
فيه .. فأساليب المنطق معتمدة على مقدمات فلا تستلزم من المنطق 
أكشر مما هو موجود فى المقدماتءفالمقدمات التى تيدأ يها لاتوصل 
الى شىء آكثشر مما هو متضمن فيها » تماما مثل قضايا الرياضة 
فلا المتطق ولا الغقلسغة موصلة الى اليقين »> والعقل الاتسانى 
عاج من الوصنول الى الملم اليقيتى الذى قطمتن اليه التفس » كي 
هذا آثي من قبل ء.واكده الفزالى ‏ 


لايقف الفزرالى فى نقد لليلاسنة a‏ یتر دد مطلقا 
فى نقدهم والانتصار عليهم ولا يتردد قى الاستعاتة بای رآی کاز 
من رای خصومهم فی مسائل' اخری خن لو کان الرآی يقتضى 


1 


الاستعانة يبعصضص الإراء الخاصة ٠۰‏ فهر یحشد کل الإراء حشدا 
لکی يرد على الفلاسفة وينسى كل الاحقاد التی بیته ویین غبره من 
اذاهب مثل التعليمية وغيرهم ° 


الاختلاف ينه و پین الفلاسفة اختلاف أصيل وجوهرى ولكن 
الاختلاف بینه وبين غيرهم اختلاف فی التقاصيل فقط ولدذلك 
کرس همه فی مواجهتهم والرد عليهم ۰ 


کان هدفه هدم آراآو الفلاسقة قى السسائل الكيرى التى 
ټتفازرض مع آصول العقائد الاسلامية مثل قدم المالم وانكارهم 
للبعث ومسالة معرفة اله وقصر علم ام على الجزئيات )١(‏ وهو 
لا يتورع فى الرد على الفلاسغة من أن يمتمد على آى مصدر آيا 
كان ذلك المصدر ولا هتر دد من آن يقتيس من اقوالغيرهمالممارضة 
لر اد اللا وا فى ار ا ج 
ولا یتردد فی نقدهم قى آن يستند الى أى وسيلة آو مصدر “ 


كان يلخص مذاهب المردود عليهم فى القلسنة لخصها فى 
المقاصد»ورد عليها فى التهافت » ورد على كل مسألة علىحدة»نجده 
يخلص المسالة حتى يرد عليها فىصورةقضايا يحللقضايا الفلاسنة 
واستدلالاتها ویناقش نظریاتهم لیری الى آیمدی‌یمکن‌آن‌تلزم هده 
النتائح عن هذه المقدمات.» ثم يناقش المقدمات ليرى ما هو منها 
مرهانیى وما هو غير برهانى الأقيسة اليقينية هى التى مادتهها 
أبرهانية ان لم تكن بديهية يبحث فى المقدمات هل هى بديهية 
ضرورية ,اذا لم يجد براهين اسدلالية بالمنى المنطتى السحيح 
( وهو يقول قى المنقذ آنه يعتمد على -منطقهم ) اذا لم يجد آن 
E e‏ القلاسغة ضر ور يتها فقطل 


(1) التهاقت مى ١۸‏ - 


TEV ~~ 


واذا وجد کا آ ئ ایا ای ع ای ر کیاد سن 
اليقين وادعی لها الضرورة وواجه الفلاسفة بها وقاللى لهم ! 
لا تعتبرون هذه ضرورية وتدعون ضرورتها وآنا كذلك ر 


لكم بتفس الكيل ٠‏ 


ينقد الغزالى نظريات الفلاسقة يابطاله عنصر الضرورة 
الذى ‏ يضفيه الفلاسفة على مقدماتهم أو على بعضها مثال ذلك 
قولهم : أنه لا يصبر عن الواحد الا واحد ٠‏ هذه قضية ادعوا 
انها ضرورية وبنوا عليها أشياء خطيرة ٠‏ يتساءل الغزالى : هل 
هى ضرورية ؟ هل أجمع عليها الناس ؟ واذا کاڼت ضرورية قا 
قولهم فى القضايا التى ادعى آنا ضرورتها وآنتم لا تدعون ذلك ؟ 
هذه طريقة منطقية لناقشة المقدمات ولزوم ق 
ومتاقشة ضرورية المقدمات ٠‏ : 


: EE ¢ 


الطريقة الأخرى هى : الزام الخصوم بفساد ما يلزم من 
آقوالهم وفساد اللازم يستتبع فساد الملزوم ‏ لكن هل المسالة على 
هذا النحو دائما ؟ لا ٠‏ .أحيانا تكون المسألة أعمق من هذا › يآخد 
لازم بعيد من لوازم المعقدمات يصح أن النتيجة لها تتانج 
تترتب عليها فيأخذ مستلزم من مستلزمات النتيجة ويناقشه 
ويبرهن على فساده فيقول ان الدعوى الأصلية باطلة ‏ وذلك 
اما بالوصول الى نتيجة لا يقبلها المقل » نتيجة لأزمة عن ادعائهم 
اذا کان ما تقولونه فى القضية الاولى صدقا فيلزم من ذلك كذا 
وكذا » التتيجة الاولى لا يقبلها المقل وبدلك يلزمهم بقساد 
الاصل آو نظرية لا تتفق مع صل من الاصول التى لا يدينون 
ا 


أو تتيجة تتنافى مع المقدمات التى بدآوا بها آو اعتمد عليها 
الفلاسفة فى الموضوع الذى هو موضع بحث ٠‏ 


~A 


وهذا المنهج ليس قاصرا على انغزالى بل هو منهح انتفكي 
الأسلامي سواء كان فلسفيا ذو كلاميا -. هذا WHER‏ 
الفلاسقة وعلم الكلام فمثلا کتابپ ا نجده مملوء هده 

: 'الآساليب - 


يقول الغزالى فى انتهافت فی طريقته قى ابطال مفتقدأات 
الفلاسقة عن طریق ااا يقول فآلزمهم تارة متهب المعتزلة 
وآخرى مذهب الكرامية وطورا مذهب الواقفنية 24 
:ی یژدی بهم الى رآی من ام آن يمارضوه ٠٠‏ ولا انت نتھی ایا 
. عن مذهبٍ مخصوص ( لا انتصر مدهب حاص ) يل أجملى جميع 
القرق_ اليا واحداً | عليهم فان سائر الفرق ریما الو نن 
التفصيل وهولاءِ پتع ر ضون. لأصول الدين 3 الفلاسقة سفة ) قلنتظاهر 
.عليهم فعند الشدائد تذهب الأحقاد ر٣] “٠.‏ 


آما الكرامية التي يشير اليها الغزالى فهى فرقة. كلامية تسب 
dt.‏ ا ف اه محمد پن کرام کان من الصقاتية ژهی قرقة م 
المشبهة اثبتو ۱ الصفات على نحو يشير يالتجسيم (۳) ٠‏ 


آما الواقفية فهى فرقة من الآسماعيلية الباطنية س موا 
واقفية لأنهم وقفوا الامامة عتد اسماعيل ين جعفر ٠‏ 


OD O E 
مثلا عتدما نا5 تدهم لی قتي راسد‎ ٠ OTE 
| e EA لا يمتدز عنه الا واحد يقول آنها ليست‎ 1 
٠ ١۳ تهاقت القلاسقة ص‎ )( ٠ 
“۱٤ ۱۳ تهاقت القلاسفة صن‎ ۴. 
فخي السين الىازى وموقفة من الكرامية.‎ ١ فتح ات خليت‎ 2 (۳) 


۹ا 


کیف انها غير ضروریة یل اتی بقضایا اخری, یدعی ی النجیه 
اھا غ ضرورية ينما يعتبرها القلاسية ضروریه فهو نم يحل 
کله بل اقام مشحفة جديدة وفي ذلت یقوں : م (نه لر ید خل عل 
القلاسقة الا دخول مطالب منکر < دخوں مدعی متیت » (۱) کل 
شیم يهاجمهم فيه يطالبهم يمعتاه ولکن لا یدخل علیهې دخول متیت 
ميرهن على كلام > يعارضهم پالاتدار > لکن ڀواجههي بجل ایجابيء ‏ 
على ان الغزالى قد وعد يوضع هتاپ خاص يسمیه ) قواعسد 
ا«"عتقاد ) يبن فيه.رآيه المخالف لراى الفلاسفة »> او پیين‌المقاتد 
على التحو الذی یرضاه ۰ وقد کتب هذا الحتاب یالفعل ھی القسے 
بعد خر وجه من پغداد وهو ملحق يالجزء ادول من حتاب الاحياء 
ولكن هذا الكتاب نمخيب للظن الى أقمى حد - لقد كنا ننتظر منه 
أن ياتى يكتاب عليه مسحة فلسفية يدخل قيه على مذهب آهل 
السنة ولا ينتظر آّن ينتفع يالكتاب ألا العوام ء ما الى يعرق 
شيئا من علم الكلام فقلما تنفعه مقدمة الآحياء - 


ذكرتا أن الغزالى لخص الفلسفة قبل الرد عليها » وهنا 
متهجه ۰ ویدل تلخیصه لآراء القلاسغفة آته کان على علم ا 
بالقلسفة الاسلامية وحدها عند این سینا والفارایی يل على عام 
واسع بالتراث اليوتانى القديم - نجد ما يشهد بهذا فى تلخيصه 
من اشاراته الى آفلاطون وجالینوس والی مدی ما استمده من کلام 
أفلاطون ومن الشراح ورجال الأفلاطونية الحديثة خصوصا 
بروقلس من أتباع المدرسة الأفلاطونية » ويظهر آن الغزالى مأثر 
فی رده. على الفلاسقة يهنا التراث الواسع الدى كان على عفم به 
وقد أدرك هذا الممتى يعض الكتاب الاسلاميين القدماء مثل 
البيهتى صاحب تاریخ حکماء الاسلام والشهرزوری صاحب کتاب 
. دوضة الأفراح . يقولان آن الغرالى آخذ معظم ما زد يه على 


٠ ٠۴۳ التهاقت س‎ )١( 


القلاسغة من رديحيا النحوى على يروقلس فی مسآلة قم العآلم ۰ 
ان صح هذا القول فهو يفسر لنا احتمال تأثي الغزالى يمولف قديم 

أجنبى فى تلخيصه لآراء الفلاسفة ٠‏ لا نستيعد أن الفزاليانتفعم 

پردود آمثال یوحنا النحوی فی رده على يروقلس وآرطو قى 

قولهم يقدم العالم ولكن ما نس-تبعده أن الغزالى عرق بهته 
الاشياء فى اصرلها » وانها كانت موجودة فى البيئة . تمل 
العالم المسلم پالراهب المسیحى. ويناقشه فیسمع منه كلاما فلسفيا 

هو منتسر فى الجو والبيئة التى عاش فيه المسلمؤن:ول يمنىدلك 
رچوغهم الى الأصول نفسها » فمسالة القدم اعتنى بها المملم 

والمسیحى لاتصالها يالدین وفی المناقشة e‏ کل متها 0 


صاحبه - 


١ :‏ الدهريون ۲ الطبيعيون ۳ الالهيون 


ما الدهريون فهم الذين أنكروا الصاتع المدير التادر 
وزعموا آن العالم قد یم لم -يزل موجودا بتقسه من غږ صانع ولم 
٠‏ يزل الحيوان من النطةة والنطقة من الحيوان ٠‏ ءهولاء هم 
الزتادقة (۱) “° 


٠ ٠‏ آما الطبيميون فق صرفوا جهودهم فى المالم الطبيمى ونا 
فيه من عجائب ا الحيوان والنبات » واشتغلوا يالتشريح 
الطبيعى قآمنوا ب بصنع الله و یدیع حکمته »> فأعترفوا ياق 6 
حکيم مطلع E‏ الاشياء وغاياتها » وكل من بشتة 
بالتشر يح خصوصا تشر ح الانسان فاته لا يملك الا أن يذهب الى 
هڌا امياد . ولكنهم ظنوا أن القوة الماقلة فى الانسان تايعة 


س س 


() المنقد ص ۱۸ - 


٢١١‏ ے 


لمزاجه أيضا ومتملقة ببدنه تعلقا وثيقا » أن هذه القوة قبطل 
يبطلان البدن و تنعدم يانمدامه ولا يمقل اعادة المحدوم» فالتقس 
فی رآى الطبيبيين تموت بموت اليدن وليس لها حياة آخرى غر 
هده الحياة » فانكروا اليعمث والخلود والجنة والتار والقياسة 
والحساب ولم يبق عندهم للطاعة ثواب ولا للمعصية عقأب قانحل 
النجام وانهمكوا فى الشهوات واللدات انهماك الحيوانات ٠‏ 
وهؤلام أيضا زنادقة لأن الايمان ليس هو الايمان بالل فقط يل ا 
هو الايمان پال واليوم الاخر . وهوؤلاء أنكروا اليوم الآخر وان 
کاتوا اعتر فوا وآمنوا بال ویمىقاته (1) ۰ 
أما الالهيون وهم سقراط وافلاطون وارسملو › وأرسطو 
فى رآى الغزالى هو الذى « رتب االمنطق وهدب اللوم وخمر لهم 
ا لم يکن مخمرا من قبل » وهوؤلان الفلاعمة ردواً عل الد هر بين 
والطبيعيين » ثم رد آ.سطو على افلاطون وسقراط ولم يقصر قى 
الرد » الا أن أرسطو أيشا لم يستطع التخلص من بقاي ا كقر 
الفلاسفة السالفين وعلى ذلك يجب تكفيره وتكقيرهم وتكفير من 
اتبعه من المتفلسفة الاسلاميين كابن سينا والقارايى وغيرهماء 
واين سيتا والفارايى على الخصوص لأنهما هما اللذان عرقا 
قلسفة أرسطو ونقلاها تقلا جيدا » ويحصر الغرالى قلسفة أرسطو 
كما نقلها ابن سينا والفارابى فى ثلاثة أقسام قسم يجب التكقي 
به وقسم يجب التبدیع به آى أن الأخد به يدعة وقسم لا يجب 
اتکاره آصلا )۲( . 


يقصل الفزالى هده الأقسام فيقول : 
#تقضم هلوم القلاسفة بخ القرشن نها الى ستة آقسام : 


(۱) المنقد ص 1۹ ٠ ۲١‏ 
(۲) المرجع السایق ص ۲۰ ٠ ١١‏ 


_ ot 


الرياضية قھی الحساب والهندسة وهۍ ا رها نيه لانضلة لھا 
پالملوم. الدينية .ولا سبیل ای جحدها وکانت الشيت فی وجود 
@ 


الأول : آن من ينظ فی العلوم الرياضية با العجب من 

دق أليرهان وجلاته ووضوحه واتقانه فيحسن يسبب دلت الظن 

فى الفلاسفة ( الفيلسوف والرياضى واحد فی هذا المصر بحت 

:لم يکن قد حصل انفصال وتخصض فى انعلوع ) ويمتقد از 
کل علومهم بهذا الوضوح ووثاقة البرهان ثم ادا سمع يعد ذلك 
الانشان بكفرهم وضلالهم وتهاو نهم بالشرع فانه. پکمر پالتقنيد 
أالمحض ظانا أن.الدين للو كان حقا لا اختفى على هوؤلاء مع تدقيقهم 
افئ:الملم ٠‏ وکثي من الناس ضل وکښ يسبب تقليده قعص 
للفلاسقة - سمع بآنهم جحدوا الدين فجحده. OF‏ باتهم 
استهانرا پالشرع فاستهان په » لأد تن وثق. جالفلاسفة سيب 
ق علومهم التى تتجلى فی 1 م عن مثل هذا الاتسان 
.أن الحاذق فى صتاءة واحدة اى .ام إن يكون مأهرا فى كل 
صناعة ٠‏ فالماهر ق ى مته « ی كلام ليس ضروريا أن يکون 


ماهر! فى اعاب U6.‏ آن اا بالفل: لا يلزم مته آن يکون 
جاهلا بالنحو . بل لكل «مناءة کک ثم آن كلام الفلاسقة في 


رة الائسان إل ڌا OE E‏ قیه › ولایىکن 
: الوقوف على هذا الا يعد الدراسة والفحص والتعمقفىوالشكلات. 
ولكق المقلد »> تحمله غلبة الهوى وشهوة البطالة لا يعزف من ذلك 
شيئا ٠‏ ( وتلك آفة عظيمة ولهذا يجب أن يوحن بألزجر كل من 
يغوض فى علوم الرياضيات) (1) ٠ ٠‏ 


. ۲۳ المنقذ ص‎ )١( 


~_ Ter — 


الأفة الثانية : هناك يعض المسلمين الذين يلغ بهم الجهل 
حد اتكار جميع علوم الفلاسفة يما فى ذلك الرياضة وظتوا 
انهم يذلك يتصرون الدين حين ينكرون كل علوم الفلاسفة قانكر 
اليعض مثلا الكسوف والخسوفق لاعتقادهم أنذلك يخلاف' الشر ع٠‏ 
فلما يسمع بذلك انسان له علم بالرياضة ودقة براهيتها ومدق ٠‏ 
دعواها فى الكسوف والخسوف يعتقد إن الاسلام مبتى على الجل 
وانکار البرهان -القاطع قيزداد حبه للفلسفة ويعغضه للدين ٠‏ 
وهذه جنایة کبری ملی الدین ۰ فمن یظن ان الاسلام ینم پانکار 
العلم فقد تجنى على الاسلام وعلى الدين ٠‏ والعلوم الرياضية قى 
حد ذاتها لا حتعرض للدين كما أن الدين والشرع تقسه لا يتعرض 
ثل هذه العلوم بالنعى إو الائبات ٠‏ اما المنطق فهو علم ينظر فى 
طرق الآدلة والمقاييشښش وشروط مقدمات البر هان وكيفية تركيبها 
وشروط الحد الصحيح وكيفية ترتيم »> وآن العلم امأ تصور 
واما تصدیق » وکل هذه الامور لا يتعلق شىء منها بالدین » ومن 
جحد المتطق وآتكره نظر اليه المناطقة نظرة تشكك قى عقله وفى 
دينه خاصة رغم أن صحة الدين موقوفة على مثل هذا الاتكار(1) ٠‏ 


آما العلم الطبيعى فهو يبحث فى المالم وما فيه من أجام 
ارضية آو فلكية وما يطرآ عليها من تغير آو اسححالة ٠‏ وكما أن 
الدين لا ينكر الطب فكذلك لا يتكر هذا العلم الا قى مسائلمعينة 
يمترض عليها الغزالى فى كتاب تهافت الفلاسفة مل القول يقدم 
العالم وقولهم يأبدية العالم والزمان والحركة - 


٠‏ اما العلم الالهى فيتطوى على اكش اغاليمهم وقيه يتين ام 
لم يستطيءوا الوفاء بالبراهين على ما اشترطو! فى النطق لذلك 


٠ ٠٠١ احق ص‎ )۹( 


= of 


تجدهم يختلغون اشد الاختلاف فى الملم الألهى ٠.‏ ويحصر الفزالى 
مجموع ما غلطوا فيه قى عشرين مسألة ويكفرهم فى ثلاتة منهما 

أما السبعة عشر مسألة الباقية فيعتبرها الغزالى بدع “ وقد تضمن 
كتاب التهافت هذه المسائل وشرحها والرد عليها وابطالها » أا 
اال الثلاثة رى التی كفرهم الغزالى فيها وكفر دل من 


٠ وقمر المعاد على المعاد التقصاتى‎ ag 
القول بأن الله تمالى يعلم الكليات دون الجزئيات فذئك‎ 
۰. کل سباع ان اق سال ( 9 مر من علیه مشا درو‎ 
“ ) ولا قى الأرض‎ 
٠ )١( القول يقدم المالم وازليته‎ 


آما المسألة الأولى وهى انكار حشر الاجساد وانكار اللذات 
الجسمانية فی الجنة والالام الجسمانية فی التار وانکار وجود 
جنة وتار كما جاء فى القرآن‌فدلك مما يخالف عقيدة المسلمين 
كافة . 
آما الماد التفسانى فلا ينكره الفزالى ويردد فى كتاب‌التهافت 
اراء لا تخرج عن اراء أبن سينا فى الماد ويرى ان الماد النقسانى ‏ 
لا يخالق الشرع ولا ينكر وجود انواع من اللذات فى الآخرة ١‏ 
اعظم م اللات الحسية ولا ينكر بقاء التفس عند مفارقة البدن ' 
ولکنه ینکر آن يكون ذلك معروقا يالىقل فقەل بل يرى أن الشرع 
يدل عليه أيضا ٠‏ فالغزالى يعترض على من يقول پان المقل هو 
الوسيلة الوحيدة لمعرفة المعاد النفسانى ٠‏ 


)0( المنقذ ص ٣١‏ ۰ 


ويتساءل الغزالى عن المانع من تحقيق الجمع بين السمادتين 
الروحانية والجسمانية فى الاخرة ‏ ويرى إن وجود النذات 
الروحية لا يدل ولا يتضمن نى اللذات الحسية بل الجمع ين 
اللذتين فى الآخرة أكمل . وهو ممكن » فيجب التصديق يه على 
وفق الشرع ٠‏ 


اما المسالة الثاتية وهى أن اله يعلم الكليات دون الجرتيفت 
أو يعلم الآشياء علما كليا لا يدخل تحت الزمان ولايختلف بالاضى 
والمستقبل والان فقد ذهب القلاسفة الى ذلك لكى ينوا التخْرٍ عن 
الذات الالهية ٠‏ اذا علم اف الكليات فلا تغير يحدث فى ذأته لأن 
الكلى ثابت لا يتغير بتغير الزما نوالكان ٠‏ آما الجز يات فمتغرة 
وحادثة فى الزمان“فانسان مثلا من حيث هو قرد مشخص يالذات 
تتعاقب عليه تغيرات واحداث كثرة وافعال » ما حقيقة الاتسأان . 
من حيث هو انسان فثابتة لا تتغبر “ واذا تعلق علم الل بالجرثى . 
المتغنر كان الله متغبرا أيضا » وذلك محال » فمحال ان يعلم الجزفى , 
من حيث هو جز ئى ٠‏ يعترض الغزالى مبينا فى التهافت ان اتيعلم 
کل شیء بعلم واحد دائم فی الازل والابد ولا یو جب ذلك تفا قی 
ذات العالم لأن علم اف القديم بكل شىء لا يتغبر بتفبر الحوادث 
فيقول : « لو خلق الل لنا علما بقدوم زيد غدا عند طلوعالشمس 
وادام هذا الملم ولم يخلق لتا علما آخر ولا غةلة عن هذا العانم 
لكنا عند طلوع الشمس عالين بمجرد العلم السأبق بقدومه الأن 
ويمده يأته قدم من قبل كان ذلك العلم الواحد الباقى كافيا فى 
الاحاطة بهذه الأحوال الثلاثة » - 

آما المسالة الثالثة وهى قولهم بقدم العالم وازليته فیا 
الغزالى فى .كتاب التهافت بمناقشتها وعرض اراء الفلاسفنة 
وادلتهم ويتولى الرد عليهم ويرى ان العالم حدث بارادة قديمه 


نس ص ۸ الم س 


(1) التق س ۲۷ ۔ ۲۸ ١‏ التهافت ص ۲۸ ” 


e 


اقتضت وجوده فی الوقت الذى وجد قيه »> قأله قدیم وارادة اه 
قديمة آما مقمول الارادة فهو الحادث المتعلق بالزمان )"( . 


ويتولى الفزالى فى كتاب تهافت الفلاسفة الرد على القلاسغة 
وتكفير من يقول بانكار حشر الاجساد )١(‏ وبقصر علم افه على 
الكليات درن الجزئيات وبقدم العالم وازليته ٠‏ وهو يستمرض 
فی ھدآ الكتاب اراء الفلاسقة فی هده. المسائل الثلاثة ویکف‌هم 
فيها ویرد عليهم ويذهب الي أن احدا من المسلمين لا يمتقد فى 
شىء من هذه المسائل » آما المسائل الآخرى مثل تفى الممقات 
وقولهم يان ا عالم بذاته لا بعلم زائد على الذات وما يجرى 
مجرى هذه المسائل غمذهبهم قى ذلك قريب من مذهب المتزلة 
ولايجب تكفير المعتزلة بمثل ذلك ٠‏ بعد آن نتاقش آلغزالى القلاسفة 
فى العلم الالهى وبين آن هذا إلعلم ينعلوى على #كثر آغاليط 
القلاسفة وآنهم مختلفون آشد الاختلاقف فيما بينهم فى هتا إلملم 
ويعد آن غلطهم فى عشرين «ءسألة عرض لها فى كتاب التهافت 
وكقرهم فى ثلاثة منها » يمد هذا يتكلم عن العلم السيأامى وهو 
أحد آقسام علومهم فيرى أن هذا العلم يرجع الى الحكم امصلحية 
المتعلقة بالأمور الدنيوية السلطانية وقد اعتمد الغلاسغة فى نظر 
الغزالى الى الكتب السماوية المنزلة وعلی الحكم الآثورة عن سلف 
الأولياء في العلم السياسى - 


آما الاخلاق فتتحصر اراء الفلاسفة فى هذا العلم فى حمر 
صقات النفس وأخلاقها وكيغية معالجتها ومجاهدتها واعتمد 
الفلاسفة فى هذه الأخلاق على كثير حن تعاليم الصوفية المثاليين 
القائمين على ذكر ال ومجاهدة الهوى وسلوك الطريق الى الله 


٠ ٩۳ _ ۲۱ التهافت ص‎ )۲( 
٠ ۴۷٣ ۔‎ ۴٤٤ التهافت ص‎ )۱( 
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تعال يالزهب قى الد نيا ٠‏ وقد انكشق للصوفية فى هذه المجاهدات 
كثير من اقات التفس وعيو بها فوافق الفلاسغة على كلامهموآختوء 
ومزجوه بكلافهم وتولد عن هذا المزج كثر من المساوىء والفيوب: 


آولا : عيوب تتعلق بمن يرد ويرفض ارام القلاسنفة فى 
الاخلاق ٠‏ فظتت طائفة من الضمقاء أن هذه التعاليم يتبغۍ آن 
تهجر ولا تذكر -وحتكو لأن كلام .المبوفية ممزوج بباطلالفلاسقةء 
ولكن الغرالى يتصح يان الذى يعرف الحق ينښقنى؛ ان ينظ فى 
القول فان كان حقا قبله سواء آكان قائله مبطلا آم محقا بل 
ينبغى آن يحرص على انتزاع الحق من آقاويل أهل الضلال .٠‏ 


ثاتيا اعترض اليبعض على بعض قصتقات الغزالى نفسه فى 
اسعرار علوم الدين لأتهم وجدوا أن ارائه تشيه ارآء الفلاسغة 
الأوائل فاعترض عليهم الغزالى بأته قد يقع الحافر على الحافرءتم 
اذا كان فى نفسه معقولا ولم يكن مخالقا للكتاب والسنة فلا 
ینیقی آن یهجر وینکر لأنه سبق فى خاطر فيلسوف مبطل ٠‏ 


ثالثا : عيوب تتعلق بالحقبل لآرائهم : من ينظ فى كتب 
الفلاسقة ويستحسن اراءهم فى الاخلاق والحكم النبوية والكلمات ' 
الصوفية ويعتقد فيها ويسارع الى قبول الياطل الممزوج بهذه 
الآراء فقد استدرج الى الباطل » ولأجل هتا العيب وهته الآاقه 
يجب الزجر عن مطالعة كتيهم لما فيها من الغدر والخطر : تماما 
كما يجب صون من لايحسن السباحة من السباحة ٠‏ غين أن العام 
المحقق الذى يستطيع أن يمين الحق من الباطل ينبغى أن يحق 
الحق ويبطل الياطل كالمعزم الحاذق اذا اخد الحية ميز الترياق 
والسم قاستخرج الترياق وأبطل السم ء» وكما أن المحتاج الى 


الترياق لا ينبغى آن يشمئن مته اذا عرف انه مستخرج من الحية 


` i OA _ 


التى هى مركز السم » لأن هذا -الاشنمتراز يدل على جهل محض. 
ويقوم سيا لحرمانه من القائدة التى هى مطليه - كدلك المالم 
لا ينبغى أن يشمئز من الحق المستخلص من كتبهم وينبغى أن 
يدرك ان قرب الجوار بين الحق والباطل لا يجمل الباطل حقا كنا 
لا يجمل الحق ياطلاه  ٠‏ ۰ 


تلك هی اعتراضات الغزالى على الفلاسقة وعل علومهم وا 
يترد نها مق قات ` ٠‏ 


۲۵۹ ے 


القصبل السادس 
موقف الغزالى من الباطنية 


الباطتية سمیت كدلك لأنهم يرون آن للقرآن ظاهر! و یاطتاء 
والحقيقة انما هى فى المعنى الياطن وهذاالمعنى الباطن وقف على 
الام المجتهدين N‏ بهداية ا تيابة عن الامام ٠‏ 


ا الغزالى بأته يعد آن فرغ من الفلسقة وتحصيلهها 
وتقدها وآدرك أن القلسقة لا تفى بكمال غرضه آئ لا توصله لى 
الحقيقة الكاملة » الحقيقة التى تطمئن اليها النفس » الحقيقة 
الخالية من كل شوب ووهم > وادرك ان العقل لا يستطيع الاحاطة 
بجميع المطالب ولا يشتطيع كشق الغطاء عن 'جمينع المعضلات » 
تقول يعد آن فرغ الغزالى من كل هذا اتجه بكل قوته ألى فرقة من 
الشيعة تسمى التعليمية والاصل فى تسنية هذه الفرقة يرجم ألى 
آن اصحايها (الحسن بن الصباح ) يوجبون على المؤمنين فيا 
يتعلق ياصول الدين وفروعه تصدیق الامام المعلم والايمان 
یکل ما يقوله فیما یتعلق بالفتاوی والدعاوی والانقیاد له انقیادا 
تاما لانه هو وحده المعصوم من الخطاً والغلطل وهو وعذم الحاصل 
على الحقيقة الكاملة والبام اللدتى » لأنه هو وحده :وريث العرفة 
الت اوصاها محمد لخلیفته الأول على بن ابی طالب ( فی رآى 
الشيعة طبعا ) “ والتعليمية فرقة متطرفة من الباطتية ٠‏ والباطنية 
أو الاسماعيلية الياطنية كانت ترى آنه يجب على المؤمنين تقليد 
الامام. المعلملأنههو وحدة الوسيلةللتمييز بين احق والباطل *اذن 
الباطنية تجيز حق النظر والاجتهاد للعلماء المكلقين بهداينة 
المسلمين. و نيابة عن الامام ترى التمليمية سلب‌العلماء والمجتهدين 


۰ 


حق النظر والاجتهاد وتوجب على المؤمنين الاتمياع والانقياد 
اتقیادا تاہا للانام المعام 


رغب الغزالى فى الاطلاع على مقالاتهم وكتيهملكشفدعاو يهم » 

ثم حدث آن وجه اليه الوزير. نظام الملك ESS‏ شعو اء 
على الشيعة من ياطنية وتعلينية فاستحثته ستحثته دعوه السلطان لتلبية 
الباعث الأصلى الياطنى ٠‏ هناك باعث باطنى وحاقز خارجى 
للرد على التمليمية وتقد دعاويهم ٠‏ ايتدأ الفزالى يطلب کتبهم 
ويجمع مقالاتهم ويزؤلف بين ام ويجمع كل ذلك ويرتیے 
Ean:‏ تقدير حجتهم أولا ثم يمود لينقض تلك الدعاوى 
ss‏ 


وقد سار على هذا المنهج ايضا النيلسوف المفسر المتكلمالامام 
فخر الدين الرازى ٠‏ فاعترض على الرازى وتشكك البعض فى 
دینه وعقیدته لأنه کان یقرر شبه الخصرم بادق عبارة قاذا انتهى 
الى الرد اكتفى بالاشارة ٠‏ وقد اعترض على الغزالى آيضأ بأن 
الخصوم كانوا يعجزون على تصرة مذهبهم بمثل هذه الحجج » آى 
آن الغرالى بهذا المنهج قد قوی مذهب الخصوم ٠‏ وکان الامام 
أاحمد بخ حنبل قد اعترض على المحاسبى فى رده على المعتزلة حين 
فك شبه المعتزلة ويدعهم فقال له المحاسبى : « الرد على البدعة 
قرض .قال الامام أحمد : نعم ولكن ذكر الشبهات والبدع 
وحکایتها آولا لا تجملنا تآمن آن يتعلق بها فهم من يطالمها ثم 
لا يلتغت الى الجواب عنها أو ربما لا يفهم ٠‏ 


حنبل للحارث المحاسبى بآن هذا النقد صحيح لكق اذا كانت 
افيبدعة آو الشبهة لم تنتشر ولم تشتهر اما اذا اتتشرت فحكايتها 


_ 


لاقام ولا ت تخر والجواب عليها واجب ولا يمكن الجواب الى بعد 
الحكاية والفرض ٠‏ ققظ يتبغى الا يتكلق لأقوال الخصوم حجة 
أو e‏ توالقزالى یکر تكلفه لهم أى حجة أو دليل ‏ ويقرر أن 
كل حجة فاته قدا سمعها من الخصوم لكن الر ازى يزيد على الغزالى 
فى ذلك ويمترق بأته- قد استنبط من تنقسه مما قوی حجج 
الخصوم ٠۰‏ آنا آری آن هذه نزعة جدلية فى الرازى > والمسائل ‏ 
كلها كانت قد عرقت وتبلورت فى الأذهان و توطدات الفلسغة قى 
ار کن e‏ 'الاسلامى ٠‏ 


يقرر القزالى شبه الخصوم الى أقصى الامكان حتى يكون لرد 
والنقد قاصيا للشبهة الى آقمى الامكان أيضا یری الغزالى آن 
التعصب ضد الحقيقة جهل محض يل ويزيد من أنصار الخصوم 
ولا سما اذا كان الخصم يضمن دعاويه بعض الحقاثق - فلاینيغى 
جحد الحقيقة بحال من الاحوال حتى اذا كانت فى جاتب ات 
لأبد من الانتصار لها ٠‏ وعلى ذلك فقد اخطاً من آنكر على التمليمية 
دعواهم فى الحاجة الى التعليم والحاجة الى معلم » وانه لا يصح ان 
یکون المعلم آی معلم پل لاد وان یکون معلما معصوما ۰ يمترف 
الغزالى بالحاجة الى المعلم وان يكون هذا المعلم معصوما ولكنه يرى 
أن معلمنا نحن المسلمين » معلمتا المعصوم هو محمد عليه السلام ٠‏ 
فا۸ا قالوا ان محمدا میت قلتا لهم وسعلمکم غاثب “ثم ان الرسول 
قد علم آلناس واكمل تعليمهم ( اليوم اكملت لكم ديتكم ) ) و بعد 
اكتمال التعليم لا يضر موت المعلم كما لا تضر غيبته فاذا صادفنا 
يعډ موت الرسول مشكلة لم نسمع عنها ولم تواجه الرسول من 
قيل عليتا الرجوع الى النص اذا وجد فاذا لم يوجد فعلينا 
بالاجتهاد ٠‏ من اشكلت عليه القبلة مثلا وهو قى بلد بعيد قمليه 
آن یجتهد ولق یجدیه شیا آن یسافر الى البلد التی قیھا القوم لک 


TY 


يستعین بهم اذ تکون الصلاة قد انقضى وقتها ء هذا والمخطىء فى 
الاجتهاد له اجر وللمصيب أجران » وهكذا فى كافة المسائل 
الشرعية والدينية اما الرجوع الى التص آو الاجتهاد ء والتص 
يمني الكتاب رالسنة ٠‏ على أن هذه مسائل فرعية فى الدين آما 
قواعد العقائد آى آصول الدين قالممتمد قيهما هما الكتاب والسنة 
وما ورام ذلك من التعريقات فيعرف الحق فيه يالوزن يالقسطاس 
المستقيم > وهده الموازين ذكرها اله سبحانه وتعالى قى القرآن 
الكريم > وهی خمسة يدكرها الفزالیفىكتايه القسطاأس المستقيم 
. وهى عبارة عن محاورة بيه وبين أصحاب مدهب التعليم » آى بينه 
وبین شیعی تعلیمی (1) " 


والفزالى فی کتاب القسطاس المستقيم ا بتعیین موضوع 
الكتاب فيجعل خصمه يسألة : « يأى ميزان تزن حقيقة المعرفة ؟ » 
قد قائلا « أزنها يالقسطاس المستقيم ليه لى حقها وباطله] 
ومستقيمها ومائلها اتباعا ب تعالى وتملنا من القرآن المنزل على 
لسان تبيه انصادق حيث قال « وزنوا بالقسطاس المستقيم » ٠‏ 
وهتا القسطاأس المستقيم هو الموازين الخمسة التى أتزلها أله 
تعالى فى كتايه وعلم الانيياء الوزن بها » فمن يعنم من الآنيياء 
والرسل ووزن بما أنزل الله فقد اهتدى - استمع الى هذه الموازين 
فى القرآن قى قوله تعالى فى سورة الرحمن ٠‏ الرحمن علم القرآن 
خلق الانسان علمه البيان الى أن قال السماء رفمها ووضع الميزان 
ألا قطغوا فى الميزانوآقيموا الوزن بالقسط ولا تخروا الميزان» 
.وفی سورة الحديد و لقد آرسلتا رسلتا بالبيتات وآنزلا معهم 
.الكتاب والميزانليقو م التاس بالقسط » وليس هذا الميزان الذى 


() الحقد ص ۳۴۶١‏ _ ٣ع‏ . 
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يتحدث عنه القرآن ميزان للذهب أو القضة ولكنه ميزان معرفة 
الله وملائکته وکتبه ورسله وملکه وملکوته لنتعلم کيفية الوزن به 
من الأنبياء كما تعلم الأنبياء من اللائكة فال هو المعلم الاول 
وجيريل هو المعلم الثانى ومحمد الثالتثت والمسلمون جىيى ا 
يتعلمون منه وليس لهم طريق فى المعرفة سواه (۲۴) » . 


ويحكى الغزالى فى المنقذ آنه الف فى الرد على الباطنية 
والتعليمية كتاب المستظهرى أيضا وكتاب القسطاس المستقيم ٠‏ 
وييدو أن الياطتية کاتت قد انتشرت فی هذه المنطقة من العالم 
الاسلامى وقويت شوكتهم حتى أن الغزالى يقص علينا أته كتب 
كتاب حجة الحق لږد على دعاویهم الْتی سمعها فی بداد وکتب 
مقصل الخلاف لیرد علیهم فی همذان وکتاب الجداول ليرد عليهم 
فى طوس . فأينما حل الغزالى كان يلاحقهم ويلاحقوه ٠‏ .وقد 
استطاعوا أن يقتلوا الوزير نظام الملك الذى عين الغرالى أستاذإ 
پالدرسة النظامية وحقزه على الرد عليهم ونقض دعاویهم ˆ 
اشتغل الغزالى اذن مدة طويلة فى مكافحة التعليمية والرد عليهم 
ونقض دعاو يهم < ويقول انه بعد آن جربهم وسبر ظاهرهم 
و باطنهم وتبين له آن مقصودهم استدراج العوام وضعفاء العقول 
ببيان الحاجة الى المعلم يعد هذا نفض يده عتهم ٠‏ 


۳ے ° 


الفصل السابع 
موقف الغزالى من الصوفية 


يتايع الغزالى فى المنةن قصة حياته الفكرية وموقفه من عاب 
الحقيقة فيحدثنا بأنه لما فرغ من علم الكلام ومن القلسغة ومن 
الباطنية وتأمل علومهم ودعاویهم ورد علیها ووجد آن کل هذه 
العلوم لا تفی پطلبه وغایته ولا تشیع رغیخه فی الاطمتنان ای 
حقيقة كاملة لا يعتريها أى ريب ولا یشوبها آی وهم › يعد 
هذا آقبل پکل همته على طریق الصبوفية ووجد أن هذا الطريق 
يتم بعلم وعمل » وغاية العلم عندهم قطع عقبات النفس والتتزه 
عن أخلاقها المذدمومة وصقاتها الخبيثة حتې تصل الى حالة يكون 
القلب فيها خاليا الا من الله وذكى اب ٠‏ الغرض من ألملّم الصسوفى 
هو الانسحاب من الدتيا ومتاعها ويهجتها وزخرفها لكى يتفرغ 
القلب كلية ثَّ ٠‏ والملم بالطريق أيسر من العمل ولذلك ابتدا 
الغزالى بالعلم فقرآ قوت القلوب لأيى طالب المكى وكتب الحارث 
المحاسبى وأقوال الجنيد والشبلى والبسطامى حتى وقف علىحقيقة قَىقة 
مقاصدهم العلمية ء ولم يقتصر على تعلم علمهم من الكتب فقط 
بل انه استمع الى مشایخ عصره وتبین للغزالى آن علوم الموفية 
علوم آذواق ومواجيد وآحوال وليست علوم تؤخذ من الكتب ٠‏ 
العلم الصوفى لا يمکن آن يفهم آو يعرف الا بالدوق ولا یجدی 
تعلیمه من غير ذويه الملوم الضوفية علوم تنيعث من الداخل 
ولاتفهم من الخارج ٠‏ فى التصوف لابسي آن نذوق ونتذوق 
وتستشعر الحال والمقام حتى نعرف حقيقة هده العلوم ولا يمکڻ 
الكش عن كنه علوم الصوفية بمجرد قراءتها وفهمها من الكتب 
لابد من التجوبة الداخلية » لايد من الذوق “ وهناك فرق بين آن 


1 


تمرف الزهد وشروطه اواسيايه وبين أن يكون حالك هو الزهد 
وعزوف النفس عن الدنيا ‏ فالموفية كما يقول الغزالى أرياب 
آحوال لا أصحاب آقوال ٠ )١(‏ أدرك الغزالى هذا يمد أن حمل 
من علومهم ما يمكن تحصيله بالعلم والشرع والتعلم ولم يبق أمامه 
الا أن يسلك الطريق » وهو يعرف ويوقن أن الطريق شاقة 
وطويلة وصعبة خصوصا على من كان مثل الغزالى وهو التقيه 
الداع الصيت المشهور » وهو يعرف أيضا آنه لا مطمع له فى 
سعادة الآخرة الا بالتقوى وكف النقس عن الهوى ولابد من قطع 
علاقة القلب بآسباب الدتيا وذلك بالتجافى عن دار الغرور 
والانابة الى دار الخلود والاقبال كلية على الله تعالى »> وكل هنذا 
لا يتم الا بالاعراض عن الجاه والمال والولد والآهل والصديق - 
آدرك الغزالی کل هتا وعرف کل هذا ونظر الى تفسه والی موقغه 
من کل هتا والی ما یقوم به وما یشتغل به وما ,يشغله عن ذلك » 
وعرف آنه منفمس فى العلائق : له علاقات كثبرة » انسان مشهور 
ذائغ المصيت . آستاذ عظيم بالمىرسة التظامية وجد نفسه وتأمل 
ڌاته فاذا به يدرك آن ما يقوم يه من أعمال وآعظمها التدريس : 
وجد آن ذلك عمل غير مهم وغير تافع وغير موصل الى الله » بل آكثر 
من هذا تآمل الغزالى نيته وراجع نفسه من غايته من التدريس > 
تدر یسن العلوم الشرعية والديتية فى المدرسة › فاذا هو يدرك 
آنه لايقوم بهذه الاعمال و هذه المهنة خالصةلوجه اله بل أنالباعثله 
عل ذلك هو الشهرة والصيت والجاه٠‏ وهنا تحس معنی السدق قى 
كلام الغزالى » الرجل ينعكس على ذاته ليتبين آحواله وموققتته 
وطريقه فاذا هو فى ظريق غير طريق اش “ بدا الغرالى يراجع 
نقسة ليمتزل هده الحياة » يعتزل التدريس والناس والآهل 


. ٠.٤٥١. ٤٤ المنقذ ص‎ )1( 
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والولد والصديق والحبيب والجاه والد نيا وزخرفها _ مألة شاقة 
وعسيرة ة لكن لا مغر منها لأتها هى بداية الطريق الى الال الآخرة 
والى الجنة - والنقس بين الد نيا والأخرة مترددة ٠‏ الدتيا وزيتتها 
جميلة والعلاقات بين الأهل والناس جميلة » والحقيقة تناديه وهو 
فى مقام الاختيار ˆ « أصمم العم على الخروج من بغداد ومغارقه 
تلك الاحواليوما وأحل المزم يوما ء وأقدم فيه .رجلا وأؤْخر عنه 
أخرى » لا تصيقوا لى رغبة فى طلب الاخرة بكرة ألا ويحمل عليها 
جند الشهوة حملة فيفترها عشية فصارت شهوات الد نيا تجاذيتى 
سلاسلهاً الى المقام ومنادى الايمان ينادى الرحيل قلم يبق 
من العم الا القليل وبين يديك السفر الطويل وجميع مأ آتت 
فيه من العمل والعلم رياء وتخْيْيل فان لم تستعد الآن للاخرة قمتى ' 
تستعد وان لم تقطع الان فمتى تقطم > (ا) » ” ٠‏ 

كل هته الخواطر تجاذيت نفس الغزالى وجعلته فى مقام 
الاختيار . والاختيار صمب » فنجد الفزالى يوطد العزم على آلهرب 
والفرار ثم نجده مرة أخرى يعود فيتراخى ويخيل اليه الشيطان 
آن هڌه آمور عارضة مسر يعة الزوال ولا يتبغی ترك الجاه ا 
والعلائق من أجل أوهام وخيالات عارضة ٠‏ 


يتردد الغزالى ويزداد تردده وتزداد حر ته ویظل فی ترډده 
كما يحدثنا قرييا من ستة أشهر وكان ذلك فى سنة ٤۸۸‏ ويل 
التردد مداه »> وآخيرا جاوز الآمر حد الاختيار الى الاضطرار اذ 
وجد نفسه لا يستطيع أن ينطق بكلمة فى التدريس < عقل افد 
لسانه فلم يستطع آن يقوم بدروسه » لم يستطع آن ينطق بكلمة 


قحزن حزتا شدید! فآثر ذلك عل قواه الجسمية قاعتل بدته أ 
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وا لا تتستاغ له شريه ولا شوشم ل فة اوخارتتقواء () ۰ 
وادزك الأظباء ان عله بالقلب ولا لبيل الى تطييبها بألظت : 
قاخیه الخال الى اله التجاء المضطن بالدغاء قنتهل ۲ة على قله 
الاعناضن على «لجاه وال ال وافوفد والاآهل وتالا خاب . قاظهر 
ارزغبته فى الخروج الى مكة وهو يثوى فى تفسه‌التوجهللشام وذلك 
خوفا- من أن يمنعه الخليقة والاصخاب مسن الذهاب فلشام حتى 
لا يتك بخداد ويقيم بالشام ٠‏ عزم الغزالى على الخروج من يغداد 
على أن لا. يعود اليها أبدا وفرق الغزالى ما كان معه من الال :ولم 
يدخن الا قدر الكقاف وقوت الأطفال واتجه الى افشام وقام يها 
سنتین فې ر ا و وا لتركية ال وي 
E‏ د الى بيت القدس وات تفه الى الج 
وزيارة الرسول فسار الى الحجاز وعاوده الخنين الى الآهل ا 
قز جع :ال يغداد ولكنه اثر العزلة حوصا على اللوةوتصفغفية 
القلب للذكر » غين أن حوادث الز 2 ومهمات العيال وضرٍورات 
الماش کاتت تت :تقطع عليه خلوته وتشوش عليه »وکان حالسه 
لا يصفو الا.فى أوقات قليلة ٠‏ ودام على هته الحال جحوالى عشر 
ستین اتکشف له خلال هده الخلوات کشوفات وتبیتت له آأمور 
لا يمكن احصاؤها وتيقن قن تماما أن الصوفية هم السالكون لطريق 
الله تمافی خاصة وآن: سيرتهم آنحسن السير وظريقهم آصرّب الطرق 
اواخلاقه آزكى الأحلاق بل لو جنع عقل النقلاء وحكم الحكماء 
ازعم الواقفين عل رار الشرع من النلماء اليغروا شيثا من 
شيهم واخلاقهم وییدلوه بحااهو: خن مته لم يخدوا اليه سبيْلا وآن 
یع تر کافهم'سکناتهم فۍ-ظاهی‌هم :ی باطنهم مققیسة من اتور 
مشىكا :الةو ليسنوراء تون التبو ةغلو جا لأ رضن نوز يستضاءبه ٠‏ 
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مراجع البحث 
اولا : من مؤلفات الغزالى : 


٠ احياء علوم الدين » القاهرة بدون تاريخ‎ ١ 

۲ الاقتصاد فى الاعتقاد › القاهرة بدون تاريخ ٠‏ 

۳ تهافت الفلاسقة , تحقیق موريس بویج»ییړوت ٠۱۹۲۷‏ 

٠٠۹1۱ةرهاقلا‎ » فيصل التفرقة بين الاسلام والزتدقة‎ - ٤ 

القسطاس المستقيم » تحقيق فيكتور شلحت » بيروت . 
°۰ 
لمتشي ممل اشرق اقام : 4° 

“ 4۲۷ العلم > القاهرة‎ a 

۸ منقاصد الفلاسةة » القاهرة ١۹٣۴١‏ ° 

“ المنقذ من الضلال ء القاهرة بدون تاريخ‎ ٩ 


ثانيا : كنتب التراجم : 


آتظر بعده مصادر البحث فی فر الدين الرازى ۰ 


فخر الدين الرازى 


WF 


القصلل الأول 


فخر الدين الرازى : الرجل وآغماله ' 
١‏ تباين الناس قيه : 9 


روی عن رسول اسصلیافعليه وسلم آنه قال : «يبعث‌لهذهالأمة 
فى كل مائة سنة. من يجدد لها دينها » (۱) ۰ قیل (۲) :فکان على 
راس المائة الأولى عمر بن عبد المزيز (المتوفقی ۱۰۱ ه/١۷۴م)»‏ 
وعلى الثانية محمد بن ادریس‌الشافعی (المتوفی ٤.‏ ١٠٣ھ‏ /4١1م)»‏ 
على الثالثة أحمد بن سريج ( التوفى ١١١‏ ه/۹۱۸ م.) وعنستى 
الرايمة بو بكر الباقلانى ( الحوفى ٤٠٠١‏ ه/١٠١٠‏ م) » وعلى 
الخامسة بو حامد الغزالى ( التوفن 0۹۵ ه/١٠١1‏ م) > وعلى 
السادسة فخر الدين محمد .بن عمر الرازى ( المتوفى ١٠١١‏ حر 
(pI‏ ا ۰ 


ولكن الشيخ فتح الدين بن سيد التاس يحدثنا عن ابن جيي 
آته قال : « دخلت الرى فوجدت اين خطيبها (قخر الدين الرازى) 
قد التفت عن | لسنة » وشفلهم بكتب ابن سيتا وارسطو» (۲) ” 
وفی رای این حجر العسقلانی آن الرازى « له تشكيكات على 


3( رواه آبو داود وآحمد بن حتبل » آتظی : 1 
Wensink, Concordance et Indices de ls Tradition nmusulmane Livrai-‏ 
son XVII, Vol. 3 P. 2.‏ 
(۲) الخوانساری » محمد زين المابدين » روشات الجنات فى أخحوال 
الملماء والسادات ج ٤‏ ص 1۹۲ ء القاهرة ۱۳۰۹ هھ ۱۸۸۸ م ” 
٢۷‏ تحتبق BR. Ritter, Even Dedering‏ اساتبول ودمغىق ۱۹۳1 .- °` 


~E 


مسائل من دعام الدين تورت حيرة » ٠ )١(‏ وقيل ان سراج الدين 
السرمياحى المغريى قال قى حق الرازى > « يورد ثيه المخالفغين 
فى المدهب والدين على غاية ما يكون من التحقيق › »> ثم يورد مذهبپ 
أهل السنة والحق على غاية من الوهاأء » (۲( > أو بميارة آخرى 
كما يقول أبو شامة المقدسى : « كان يقرر فى مسائل كثرة مذاهب 
الخصوم وشبهم باتم عيارة > فاذا جاء ال الأجوبة اقتتع يالاشارة» 
(۳) » أو كما قال بعضهم : ( يورد الشبه نقد ويحلها تسيئة( ٠)٤‏ 
آما الشهر زوری فری أن الرازى شيخ مسكين متحر فى مذاهب 
ESR MC ERECT‏ 
جلیتھا) (۰) - 


کت ای ھت اا اشا از فز ا ف 
ضوء هذه المبارة اللطيغة التى ڌكرها الجاحظ ٠:‏ « يستدل على 
تباهة الرجل من المضاين بتباين الناس فية » آلا ترى آن علييا 
رض اله عنه قال : يهلك فی فتيان : محب مفرط . ومیقض 
مقرط وهذه صفة آنيه -التاس وآبعدهم غاية فى مراتب الدين 


(1) ابن حجر المسقلانی › لسان المیزان ج ٤‏ صن ٤۲١‏ . حير آياد 
۰ _ ۱۹۲ ۰ 

(۲) المىجع السايق ج ٤‏ ص ٠ ٤٤۸‏ 

)™( المقدى . بوا شامة » شهاب الدينَ آيو محمد عبد الرحمن ایز اسماعیل؛ 
تراجم رجال القر تد السادسش والسايع e‏ بڌیل ا . القاهرة 
٤4¥‏ ۰ 

- ٤۲۷ سن‎ >» ٤ ابن حبر المسقلانى » لسان الیزان ج‎ )٤( 

(ه) الشهرزورى » شمس الدين محمد بن محمود » روضة اق راح ونزهة 
الاروآح امنخطوطة جاممة القاهرة رقم ۲٣۳۹۹‏ ۰ 


_ [Ve 


وشرف الد تيا (۱)( ج ٠‏ ولا شىء آمرح مما قدمنا من تور چ 
على مقدار تباین التاس فى فيلسوفنا : 


ا تاه لازن فضا شید ق بها تن لم رد م شما قهن 
له يحيى الدين بن عربى شيخ الصوفية المعاصر له » ووجه اليه 
رسالة يقول فيها « وقد وقغفت على يعض تواليقك » وما أيدك 
ال به من القوة المتخيلة : وما منحك من الفتحر الجيد» (آ) » 
ورجاه سلوك الطريقة قائلا : « مثلك من يتعمرض لهذه الخطة 
الشريفة والمرتبة الرفيعة SUK‏ ويثدر إن مدر مثل هذه 
الشهادة من جانب صوفى فى حق متكلم أو فيلسوق * . 


يل ان الدين وصفوا الرازى بالتخبط والتحير فى مذاهب 
الجاهلية قد اعترفوا له بالقطنة ٠‏ وها هو الشهر زورى يقول : 
واعلم آنه وان لم يظقر بالحكمة على جليتها الا آته کان شدیند 
الاستمداد » قوى النفس فی استخراج اللطلائف والفوائد من 
کلام الحكماء » )٤(‏ ° 


آم ضسر هذا التباین حول متزلةالرا زی مستمینون با یتب 
عليتا رشيد الدين الهمذانى من أحوال الدتيا والناس ممه 
« وكان السلطان الجايتو ٠‏ ذلك الأمير المستنير > يكرد لى داثما ء 
آثناء الأحاديث التى کانت تجری بیته وبینی » آن المالم هدقف 


)١(‏ ابو ريدة »محمد عبد الهادى » ابرأهيم پن سيار النظام وآراءه الكلامية 
والقلسفية ص ۷١‏ . القاهرة ۱۷٤١ ۱۳۹١‏ “ 

(۲) ابن عربی › محیی الدين » رسالة الى الآمام الرازى ص ١‏ ضمن 
مجسوعة رسائل بن عربی ج › حیدر آباد ۱۳۱۷ 4۳4 ° 

(۴) المىجع السايق ج ۰١‏ ص ٠ ٤‏ 

٠۲۹۳١۹ الشهرزورى » روضة الأفراح › > مخطلوطة جأمعة القاهرة رقم‎ )٤( 


I 


دائم لهجىم الجاهلين والحاسدين ء وأنى لا يى آن أكون عرضة 
لدذلك مادمت أحتلى منصبا هاما . وأملك ثروة ضخمة » ( ٠)‏ 
وكذلك كان قخر الدين الرازى يملك ثروة ضحمة » وينرق 
إصحاب أكبر المتناصب سنطة وجاها وصولجاتا ٠‏ قعم ءلم يشغل 
الرازی منصبا رسمیا طول حیاته » ولکنه عاش‌فىأجضان السلطة 
والسلاطين » ويلع من منزلته عندهم آنه كان يامرهم قياتمروا 
(۲) » ويمتقهم آحيانا فيقيلوا منه ذلك (۳) ء ويطلب متهم المجىء 
الى حلقة درسه قيمتثلوا )٤(‏ » وکانت دور السسلطتة تمد لاقامته 
)٩(‏ » وتشيد الدارس ليلقى بها دروسه (1) ۰ : 


آما ثروته فکانت مثار عجب ال مور خين فى ضغامتها * يقو 
الخوانشارى : « ومن جملة ما يشهد يثروته العظيمه أيضا هو ما 
تقله المحدث التيسابورى عن يعض كتب المعتزلة آته لما توجه قخر 
الدين الرازى من مملكة خوارزم الى خطة خراسان كان له الف يغل 
٠٠٠١‏ ولا حمر لا كان غنده من الذهب والفضة > ولا وصلت 
مقدمة حاشیته الى خراسان کانت ساقیتها فی خوارزم » وهو من 


(1) الهمدانى » رشيد الدين قضل ات » جامع التواريخ ج ١‏ . المجلد الثاتى 
ص ۱١١‏ ترجمة عن القارممية محمد ديق نشأات وآخرين . القأهرة ٠ ۱١١٠‏ 

(۲) الصقدى » الوافى بالوقیات ج ٤‏ ص ٤‏ »> الشهرزوری » روضة 
.الأفراح مخطوطة جامعة القأاهرة ۲٣۳٣۹‏ 

۔(۳۴) الخوانساری ء روضات الجنات ج ٤‏ » ص ۱۹۲ ء اين أيى آصبيعة » 

طهبقات الآطیاء ج ۲ ص ۲۳ » القاهرة ۱۲۹۰٩‏ ۷۸۸۲ - 
)٤(‏ این ابی آصبيعة » طبقات الاطیاء + ۲ ص ٠ ۲٤‏ 
. (ه) المرجع السابق ج ۲ ص٣۲‏ - : 
(GY‏ الشهرزورى ء روضة الاقرأح » بر جاممة القاهرة رقم ۴٣۳٣۹‏ ˆ 


NWN — 


الأمر الغريب بالنسبة الى مثل هذا الرجل فى الحسب » () "٠"‏ 
وقيل أنه خلف من الذهب العين ثمانين آلف دینار سوی الدواب 
والمقار وغير ذلك (۲) ٠‏ 


کان الرازی فی اول حیاته فقا ثم فتحت علیه‌الأرزآق(۲). 
وترجع أسباب ثروته الى أمور ثلاثة :اولها مؤّلفاته»لاسيما بعد ا 
ذاع صيته ٠‏ وانتشرت مؤلفاته واقبل الناس عليها ١ )٤(‏ وربا 
يفسر لنا هذا سيب اقبال الرازى على كتابة كل هذه المؤلقنات . 
العديدة ٠‏ الثانى » العطايا والمنح والهبات التى کان يمنحها له 
الملوك والامراء والسلاطين الذين اتصل بهم ([) “ ويذكس 
المۇرخون سببا ثالٹا مؤداه آنه کان بالری طبيب حاذق له ثروة 
طنخمة وله ابنتان » وكان لفخر الذين الرآزى ابتان هما ضياء 
الاين وشيش الدين « قلا ميجن الطبيب وآيقن بالموت زوج 
اينتيه لولدى فخر الديْنَ . ومات الطبيب فاستولى فخر الدين على 


(۱) الحوانساری » روضات الجنات ج ٤‏ ص 1١۹۰‏ ° 

(۲) الصغدی » الوافی بالوفيات ج ٤‏ ص ۲١۲‏ » أبو شامه المقدسى › تراجم 
رجا القرنين السادس والسايعم ص 1۸ ٠‏ 

(r)‏ طاض کوبری زاده »> احمد بن مصطفی › مفتاح السعادة ومصياح 
السیادة ج ۱ » ص ٤٤٤‏ » حیدر آباد ۳۱۲۹ ۱۹١١‏ + السبكئ ٠‏ تاج الدين 
آيو تمر عبد الوهاب بن تقى الدين > طبقات الشافعية الکرى ج ٥‏ :ص ۴ء" 
التاهرة ۱۳۲۶ _ ٠ ۱١۰١‏ 

)٤(‏ الخواتسارى روشات الجنات ج ٤‏ ص ٠١١‏ » الصقدى > الوافي 
بالوفیات ج ٤‏ » ص ۲۳۹ ٠‏ : 

(٥)‏ ابن العماد عبد الحى » شدذرآت الذهب فى آخبار من ذهب ج * صن 
۱ القاهر ۱۹۳۲_۱۳۰۱ ٠‏ اين جلكان » آيو العباس أحمد » وقيات الاعيان » 
ج ١‏ »> س ٤١‏ . القاهرة ۱۳۱۰ ۱۲۹۲ ٠‏ 


~ TVA — 


ثروة الطبیب استيلاء شرعى (۲) ٠‏ 


آم نفسر هذا التباين حول منزلسة الرازى يأن تقف عند 
النصوص انقسها متآملین فيها ومزیلین عنها خفاءما لملتا نخقف 
من شدة تباتيها وتعارضها » > ونقرب من وجهات التظر المحضارية 


۰ حول منزلة الرازى ٠‏ 


Ll‏ الحديث الذى اقخذه المؤرخون ستد!ا لليحث عن مجسدد 
للذين على راس كل ماثة سنة فان الروايات المختلفة له تضمفه ٠‏ 
جاء فى طيقات السبكى : « وعن أبى هريرة رضى الل عنه » عن 
رسول اق صلی الله عليه وسلم آنه قال : ييعث اف لهذه الآمة على 
زآس كل ماثة سنة من يجدد لها دينها ٠‏ وفى لغظ آخر : فی راس 
كل مائة ستة رجلا من أهل بيتى يجدد لهم آم دينهم » <)( ° 

وقیل ان الامام آحمد بن حنتيلل ذكر هذا الحديث وقال : « نظرت 
فى سنة مائة فاذا هو رجل من آل رسول اله صلل اف عليه وسلم 

عمر بن عيد العزيز » ونظرت فى راس الاتة الثانية قاذا هو 
رجل من آل رسول اله صلی اف عليه وسلم : محمد ين ادریس 


- )٤( » الشافمی‎ 


جام | الشافمية لينصيوا على رأس المائة الثالثة رجلا لیس 


)0( الخواتساری ء زوضات الڃتات چ ٤‏ ص ۱١١‏ . المقدى الاق 
بالوفیات ج ٤‏ ص ۲٤۹‏ » این خلكان » وفيات الاعيان جب ١ء‏ ص ۷9ع ٠ ٠‏ 
)١(‏ الياقمى » عيد اله ين.أسعد ين على ء مرآة الجتان وعيرة اليقظان فى 
معر فة حوادث الزمان .. مخطلوطة جامعة كيمردج رقم 
(۳) السیکی ء طبتنات الشافمیةء ج ١‏ ص ٠ ٠١۶‏ 
)٤(‏ المىرجع السايق ج اص ٠ ٠١٤‏ 


- ۹ 


يجدوا رجلا من آهل بيت رسول ال بعد الماثة .الثانيية ي 

للقيام بمهمة تجديد الدين » واكتغوا بأن يكون المبموث على راس 
كل مائة سنة بعد ذلك هو خير من ينصر مذهب الامام الشافمى 
١(‏ )* ولدلك قدموا بن سريج على الأشعرى ٠‏ وبدأت الغلاقات 
آيشضا حول أسماء المجددين کل مام ° فعلى رأس الما ثة الرابممة 
تتردد الاسماء الاتية : الشيخ أبو حأمد الاسقرايينى . الامتاذ 
سھل ین آبی سھلی الصعلوکی » القاصی آبو بكر الباقلانی » كما 
يتردد اسم الامام ١الرافعى‏ مع فخر الدين الرازى على راس الائة 
السنادسة )۳( ٠‏ ويعتقد الذهبى حسما -لهذه الخلاقات» إن «منم 
للجمع لا للمضرد » فى حدیث « يبعث الله من يجدد » ولذلك يضم 
على راس الائة الثالثة ابن سريج فى-اليقه والاشعرى فى اصنول 
الدين والنسائى فى الحديث وعلن رأس المائة السادمة الحاقظ 
عبد الغنى فى الحديث وآلامام فن الدین الرازى فى الكلام ٠)(‏ 


ولاشك أن هذه الاختلافات قى الرواية تضعف من صحة هذا 
الحديث الذى اتخذ ستدا لوضع الر ازى على رآس الا ئة .السادسة 
ليجدد للامة ديتها » لكن ييقى مع ذلك أن الحدیث کان فى حد 
ذاته _ بصبرف النظر عن مدى صحته ‏ مناسبة طيبة كشفت لتنا 
عن الاتجاه العام ازاء الرازى ومنزلته »> ووضمه على رأس الائة 
السادسة كاكبز مفكر جاء بعد الغزالى * 


آما الاتهامات التى وجهت ضد الرازى وعقیدته فھی اتهامات 
تقليدية اتهم بها كل من اشتغل فى هذا الحقل “ لقد اتهم سقراط 
وآعدم > واتهم السهر وردی وأعدم » واتهم آيو حامد القزال 


() السبكى ‏ طبقات الشافعية + ۲ ص ٠ ٠٠١‏ 


— A۰ 


وآجرقت کتبه (۱) ۰ فاتهام این چييي للرازى يأنه حاد عن السنة 
وشغفل الناس يکتب این سینا وآرسطو د تقلیدی شانع هو 
عن .الاتهام الذى يتهمه ابن تيمية للغزالى : « شيختا أيو حامد 
الغنالى ڊخل فى يطون الغلاسقة ثم آراد آن یخرج متها فما قدر » 
)"( ډلم يشفع للغزالى عتد iF‏ تيمية اعترافاته قى المنقف 
ولإ كتابته لتهافت الغلاسفة ٠‏ 


: وكذلك اتهام آلرازى پتقر یں شیه. المخالقين اتهام تقلیدی 
شائم ˆ قيل ات خمد پخ حنیل هجي الحارث المحاسبى م زهده 
وورعه پسپب تصنیغه کتابا فی ارد على الميتدعة وقال لله : 
« ويحك » الست تحكى يدعتهم أولا ثم ترد عليهم » لست تحمل 
الناس پتصنيمَكت على مطالعة البدعة والتقكر فی تلك الشيهات » 
:(؟) ۰ وعاپوا على الغزالى صیاغته لمذهب التعليم وترتییه تر تییا 
محکماً مقارتا التحقيق رغم آنه استوفی الجُواب عنها تھا “ وآنکر 
عليه بعض الناس مبالغته فى تقرير حجتهم وقالوا « هذا سعى 
لھم ۾ فاتهم کانوا يعجزون عن نتصرة دي پمثل هته اليهات 
اتبا هذا المذهب فقول ف فی ابه نهاية e ET‏ 
الاصول د ان :كتابى متميز عن سائر الكتب المصنفة فى هذا القن 
يأمور ثلاثة : آولها الاستقصاء فى الاسئلة والجوايات » والتعمق 


°۰ ۱44 المجلد الثانى > ص‎ ۲ KSI ¢ الهمذدانى‎ O. 
ابن تيمية » تقى الدين آحمد بن عبد الحليم > > بیان موافقة صریعح‎ )۲( 
٠ ۱۹۰۴ ۱۳۲١ ازل ل ادا اسم > ۴ . القاهرة‎ 

)"( الغزالى » آيو حامد ٠‏ احياء علوم اإدين ج ١‏ ص ۷١‏ » القأهرة يدون 
تاريخ » النغذ من الضلال ص ٠١ » ۳۶١‏ ء القاهرة يدون تاریع - 

, " ۴٤ الفزالى ء المنقذ ص‎ )٤( 


A ¬‏ ے 


فى بحار المشكلات علی وجه یکون انتفاع صاحب کل مذهب‌یکتایی 
ريما كان آكش من انتفاعه بالكتب التى صنفها أصحاب ذلك 
المدهب » فاتى اتما اوردت من كل کلام زیدته » ومن کل پحث 
تقاوته ٠‏ حتى انى اذا لم اجد لاصحاب ذلك المدهب كلاما يعول 
عليه آو يلتفت اليه فى نمرة مذهيهم وتقري مقالتهم انتنبطت 
من تفسى آقمى ما يمكن آن يقال فى تقرير ذلك المذهب وتحرير 
ذلك الطلب وان كنا يالعاقبة نرد على كل رأى »› نزيف كل رواية 
سوى ما اختاره أهل السنة والجماعة » وتبين بالبراهين الباهرة 
والادلة القاهرة آن ذلك هو الذى يجب له الانقياد پالس-ىم 
والطاعة ٠٠٠١‏ « )1( : 


لا يدافع الرازى عن هذا المنهج الذی اصطتمعه ء وکأنه په 
يجد فى دقاع الغزالى ما يكفيه من موونة الرد ٠‏ يعتنف الغزالى 
پان الامام أحمد بن حنبل على حق ولكن فى شبهة لم تنتشر ولم 
تشتهر ٠‏ فاذا ما اتتشرت قالجواب عنها واجب > ولا يمكن الجواب 
عنها إلا بعد الحكاية (۲) ٠‏ : 

آما آن الرازی کان یکتفی فی الرد بالاشارة فلعل خير من 
أجاب عن هذه التهمة والتمس لها تعليلا نفسيا لطيقا هو الطوقى 
حیث يقول « ولعمرى ان هذا دأبه فى كتبه الكلامية والحكمية 
حتی اتهمه بعض التاس ( فی عقیدته ) » ولکنه خلاف ظاهر حاله. 
لأته لو کان اختار قولا آو مذهیا ما کان عنده من یخافمته حتی 
يست عنه » ولعل شببه آنه کان یستفرغ آقوالا فی دلیل الخصم 


م سس 


(۱) الرازى »> فخر الدين » تهاية المقول فى دراية الأول » مخطوطة دار 
الكتب الممرية رقم ۷٤۸‏ ˆ 
(۴) الفرالى » المنقد ص ٠ ٠١‏ 


FAY — 


ولاشاك آن القوى النفسانية تابمة للقوى البدنية » (ا) ٠‏ 

اما اتهام الثهرزوری للرازی بانه شيخ مسكين متحير 
فى مذاهب الجاهلية لم يظفر بالحكمة على جليتهاء فاته اتهام أملته 
عصبية الشهرزورى لفلسغة معينة هی الئلسفة الامراقية ٠‏ 


نعود بعد هذه الجولةلنزيد الامر وضوحا وجلاء حولشخصية 
الرازى باستعراض تاريخ حياته وأعماله ٠‏ 1 


: ۲ أ EEE‏ ومولده : 


واو اة بدن خط بو ال ن عن وان 
القبيلة » البكرى الفصيلة » الطبرى الاصلل » الرازى المولد ». 
اللقب بابن الخطيب » الامام فخر الدین افرازی (۲) “ يرجع 
نسیه الى آیی یکر ر٣) ٠‏ ولد oet¥ it‏ ھ/۸٤۱۱‏ م وقیل 
٤ ۰‏ ه/۹٤۱‏ م فى آسرة اشتهرت بالعلم والقضل ء فوالده 
الشيخ ضياء الدين عمر خطيب الرى « تفقه واشتغل بعلم الخلاف 
والاصول حتى تميز تميزا كثيرا وصار قليل المثل » وكان يدرس 
بالریويخطب فى آوقات معلومة هناك ويجتمع عنده خلق کشر 
لحسن ما يورده وبلاغته حتى اشتهر بذلك بين الخاص والعام فى 
تلك التواحى » ٠ )٤(‏ وقيل اته خلف ولدينآأصغرهما فخر الدين' 
آما الڈکبی فکان یلقب بالر کن » ولم یکن لر کن الدین شان یڈ کر 
فى العلم » وكان كث الازراء بآخيه فخر الدين لاسيما بعد أن 


٠ ٤۲۸ ص‎ ٤ اين حجر المسقلانى » لسان المیزان ج‎ )١( 
المعقدى » الوافى‎ ٠۹١١ ص‎ ٠ ٤ الخوانساری » روضات الجتات ج‎ )۲( 
- ٣۳ ص‎ ٠9 السبكى » طبقات الشافمية ج‎ » ۲٤۷ ص‎ ٠ ٤ بالوفیات ج‎ 
- ۲۹۳١٦۹ مخطوطة جاممة القاهرة رقم‎ ٠ الشهرزورى » روضة الأقراح‎ )۳( 
٠ ٠١ اين آيى أصبيمة : طبقنات الأطباء ج ۲ » س‎ )٤( 


“A 


اع اسم واشتھ بعلمه بین الناس .ولم یستطع ركن الدین آن 
یخهی حسده وغیږته من اخوه فکان یقول : فما لدناس يقولون 
فخي الدين » قخر الدين » ولا امهم يقولون : رخن الدین » (!) 
فان کان هذا هو شان اخیه معه فما بال شان انخریب ! واذا کاتت 
منزلة الرازى بين التاس قد حركت الغيرة والحقد والحسد فى 
صدر آخیه وآقرب الناس اليه فاولی ان تحر کها فى صدر الاخرين 
وآن تکش من حاسدیه والطاعنین فيه وفی عقیدته ۰ ولقد پلفت 
مضايقات ركن الدين لفخر الدين حدا جمدت فخز الدين يطلب من 
سلطان خوارزم شاه آن یعتقل رکن الدين فى أحد القلاع فاعتقله 
السلطان الى أن قضى نحپه فی معتقله (۲) ۰ .ولا شك آن سلوك 
فت الدين الرازى تجاه آخيه يدل على غلط فى القلب وجحسد 
لروايط الدم والاسرة ٠‏ قان كان الرازى قد لجا الى السلطان قى 
تتحية شقيقه عن طريقه على هذا النحو فنحن لا نستبعد تأمسر 
الرازى وسعيه لدى السلطان لقبل الشيخ مجد البين البقدادى 
بعد أن استمرت المشاحنات ييتهما » يقول الخوانسآرى : « وكان 
پینه ویین الشيخح مجد الدين البفدادى الواعظ المشتهر قى ذلك 
الرازى وسعيه لدى السلطان لقبل الشيخ مجد الدين البغدادى 
بينهما الى آن صدر آمر السلطان باغراق ذنك الرجل فى الماء يعد 
أن سمى بمض تلامنة الامام فخر الدين الرازى عنده فى 
ذلك »(۳) ۰ 


۴ قافته4: 
تدل الأعمال التى خلفها لنا الرازى على آنه قد الم بجميع 


(1) این آبی آصبيعة » طبقات الأطباء » ج ۲ ص ۳۵ ˆ٠‏ ك 
™( التوانسارى e‏ روضات الجتات ج ٤‏ »> ص ١‏ ° 


A 


الفنون الا وتعلمه وصنف فيه ٠‏ درس اللغة العربية وآدابها » 
واللفة الفارسية وآدايها » وكان يكتب ويخطب بهما . ويقرض. 
الشعر احیانا پهما » يقول الصندى : « له شعر بالمربى ليس فى 
الطبقة العليا ولا الستلى » وشعر يالقارسى لغله يكون مجيدا. 
فيه (1) » ودرس الفقه والتاريخ والكلام والفلسغة.وتعلم الملب. 
وذکره اپن آبی أصيبعة فی طبقات الاطباء وقال عنه « کان قوی 
النظر فى صناعة الطب )١(‏ وقيل انه كتب لعيد الرحمن بن 
:عبد الكريم السرخسى الطييب المشهور شرحا على « قانون » اين 
سينا فى الطب » ووسم هذا الشرح باسم الس ر خسى اعتراقا له 
پجمیل ضیافته له عندما نزل ضیقا عليه وهو فی طریقه الى يلاد 
e‏ 


. وأشتغل الرازى بالکیمیاء ولکنه لم يصب فيها نجاحا » ولك 
يقول ابن القفطى : « وعن له أن تهوس يعمل الكيمياء وضيع فى 
ذلك ما لا کثرا ولم يحصْل على طائل ٠ » )٤(‏ وعرق السحر 
والغراسة والقيافة > كما عرف الهندسة وعلم المناجم ٠‏ 


تتلمذ الرازى فى اول حیاته على والده وه وات 
عليه فى علم الأصول والمذهب » فلقد ذكر اليافعى آن قخر الدين 
الرازى قال فى كتابه الموسوم بتحصيل الحق « انه اشتفل فى علم 
الاصول على والده ضياء الدين عمر ووالده على أبى القاسسم 
سليمان بن ناصر الانصارى »› وهو على امام الحرمين آبو الممالى 
( الجوينى ) » وهو على الاستاذ آبى اسحق الاسفرايينى » وهو على 


٠ ۲٤۹ ص‎ ۰ ٤ الصقدی ء الوافی بالوفیات ج‎ )١( 
- ۲۴ ابن آبی آصييعة » طبقات الأطباء ج ۲ ص‎ )۲( 
ابن القفطى »ء جمال الدين آيو الحسن على بن يوسف » تارية الحكماء‎ )۳( 
۰ 1۹1۲ ۱۳۲۰ ص ۲۲۷ ۰ ۲۲۸ ء لیزج‎ 
٠ ۴۴۹ المرجع السابق » ص‎ )٤( 


د„ 


الغيخ آبى الحسن الياهلىء دهو على شيخ ١هل‏ السنة ايى الحسن 
على ين اسماعيل الأشعرى التاصر ذهب اهل السنة والجماعة - 
آما اشتغاله فى قروع المذهب فاته اشتغل على والده المذكور . 
ووا على ايى محمد الحسين ين مسعود الفراء البغوى "وهو على 
القاضى حسین المروزى > وهو على القفال المروزى » وهو على أيى 
یزید المروزی » وهو على آیی اسحق المروزی»وهو على أبى العباس 
اين مريچ > وهو على آبى القاسم الأتساملى »> وهو على ارايم 
المزتى » وهو على الامام الشافمى المطلبى رضى اله عنه تعالل )١(‏ » 
ففخ الدين الرازى فى الكلام على مذهب الاشعرى ٠‏ وفى الغقه 
على مدهب الشاقعى»ءوان کان قد استدر ت على الاشعر ية والشافعية 
جميعا ورد عليهما فى كثير من المسائل الكلامية والفقهية ٠ )١(‏ 


وپعد آن مات والده قصد الكمال السمنانی وتفقه عليه (۴)» 
ثم اتجه الى العلوم العقلية فدرس مذاهب المتكلمين وآلغفلاسقة ٠‏ 
وكان استاذه فى هذه الدراسات مجد الدين الجيلى »وهو الاستاذ 
الذى تخرج فى حلقته شهاب الدين السهروردى الذى قتل 
وسافر معه الى مراغة حين دعى للوعظ والتدريس بها ء فاستىم 
الرازى له وآخذ عته » ودرس عليه أبن سيناوالغارابى ٠‏ وكان 
الرازى قوى الذاكرة حاد النهم حتی قيل انه حةقظ الشامل لامام 
الحرمين » والمعتمد لأيى الحسين البسرى » والمستصقى للغزالى 
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. TA — 


)١(‏ » ويصف الصفدى مواهبة فيقول : « اجتمع له خممة أشياء 
ما جممها الله لغږه فیما علمته من امثاله : وهى عة الميازة في 
القدرة على الكلام > وصحة إلذهن » والاطلاع الذى ما عليه مزيد: 
والعافظة المستوعبة » والذاكرة التى تعیته على ما يریده فی 
تقرير الآدلة والبراهين )"( » ویذ کر أبن آبی أصيبعة آنه کان 
. شديد الحرص جدا فى سائر الملوم الشرعية والحكمية (۳) ٠‏ 

ولیس آدل على حرصه من پکائه عتدما اکتشف خطا اعتقاده فی 
. احدى المسائل : « یروی آنه دخل يعض أصحابه یوما فوجدہ پاکیا 
.حزينا فسأآله عن ذلك ققال : كنت أعتقد فى بعض السائل اعتقادا 
مدل مدة وآزعم أن ذلك هو الصواب »› وآن مأ عداهء خط » حتى 
وقع الى بعض كلام المحصلين فيها » أن اعتقادى كان ياطلا فى هذه 
١‏ المدة » فما يوؤّمننى آن يكون جميع علومى يهذه الصفة ٠ » )٤(‏ 


بعد آن اکتمل علم الرجل بدا آسقاره علىعادةعلماء المسلميان» 
فجاب البلاد وناظر العلماء » واتصل يالأمراء والملاطين وتال 
عندهم آستى المراتب وکانت آول رحلاته الى خوارزم حيث جرت 
يينه وبين المعتزلة مناظرات )٩(‏ آدت الى خروجه من البلد () » 
قعاد الى الرآی ثم توجه الى بلاد ما وراء النهر وعقد مع علماثها 


(1) السبكى » طبقات الشافمية ج ٩‏ ص ٠ ٠٠١‏ 

(۲) المستدی . الوافی بالوفیات » ج ٤‏ » ض ۲۴۸ ٠‏ 

(۳) ابن آیى اميبعة » طبقات الأطباء ح ۲ »ص ۲۳ ٠‏ 

٠ ۲٣۳۹۹ الشهرزورى » روضة الآفراح » مخطوطة جاممة القاهرة‎ )٤( 

5 See; Coldziher. Aus dér Teologie de Fakhr al Razi Der 
slam, PP. 213 47. Strasburg. 1912 ١ 

(1) السبکی . طبقات الشافسة ج ٩‏ ص ۳۵ > طاش کوبری زاده ‏ مقاح 

السعادة ج ١‏ کک 


AY 


e‏ و وأصول النقه والفقه ٠ )١(‏ ومن 
a‏ الرازی فد فام برحلته هذه فی حدود عام ۸9۰| 
١ ٠‏ قان ن الغقی یکی انه مس يميد الرحمن ين عبد انكر 
لمرخسی بس رحس قاصدا ما وراء النهر فى عام ۰ د (۲) - 
هذا فلا عن آن الرازى يغير تا فى المناظرات بأنه عقد المناظرة 
التاسمة س ّ ما ورام النهر عام ۱۱۸۹/۵۸۲ (۲) ۰ ومن 
المىجح أيضا أن بقاء الرازى فى بلاد ما وراء النهى لم يستمر يعد 
دك اوی < ولا تمرف اڌا کان قد آخرج من هده البلاد سيب . 
هذه المناظرات كما يقول معظم المؤرخين )٤(‏ » أم آنه لم يجد 
عند بنى مازة ما يقوم بآمره كما يقول ابن‌القفطى () ” على أية 
حال لم يطب عيش الرازى فى بلاد ما وراء النهر فعاد الى الرى - 
لازم الاسغار قذهب الى السلطان شهاب الدين الغورى صاحبغر ته 
فبالغ فى اكرامه والاتعام عليه وقريه السلطان هاب الدين 
واتصل بآخيه غياب الدين (1) » ولكن سرعان ما قامت الفتن التى 
آدت. الى خروج الرازی من البلاد (۷) ٠‏ فمن چھ استعااع الرازى 
آن يحول غياب الدين عن الاعتقاد فى مذهب الكرامية الذى كان 
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() بن القغطی تاریخ الحکماه ص ۲۲۷ ٠‏ 
(1) الشهن زورى روضة الأفراح مخطولة جامعة القاهرة ۴۹۴۲۹ ٠‏ 
اش القاهرة 1° Ao.‏ ° 


— TAA -— 


يسود هنه البلاد »› فعظم ذلك على الكرامية واتباعهم (1( ومن 
جهة أخرى فقد سب الرازى من على المنين شيخا من شيوخ الك امية 
.اشتھں بينهم يالأدبپ والفضل هو ابن القدوة ء فجاو املك .ضياء 
الدنين وهو ابن عم غياب الدين وزوج ابنتشه اليتصر اين 
القدؤة ويطرد فخر الدين الرازى من غزنة يعد آن عمت الفحنة 
البلاد يسيب موقته من شيخ الكرامية  )۲(‏ 


عاد الرازى الى خراسان واتصل يعلاء الدين تكش خوارزم 
شاه وصار معلما لولده محمد > فلما تولى محمد املك صار للرازى 
الجاه العمريض والسلطان الكبير » وبنى وزيره علاء الملك بابنة 
الرازى »ء وقيل ان الرازى كان يغلط عليه فى الخطاب فى يعض 
الأوقات فيحتمل منه ذلك لكونه معلمه » وقيل اته إوقى الرازى 
غى سآرة الى الهند (۳) ٠‏ ونحن لا تعرق الغرض من هته السقارة 
ولا تمرف اذا كانت قد تمت بالقمل آم لا » فان المصادر التى بين 
آیدینا لا تذکر شیئا آکثر من هذا » ولم یات ذکر رحلته الى الهند 
الا عتد الصقدى وعلى غلاف مخطوطة القاهرة للمتاظرات التى 
اعقدها فی بلاد ما وراء النهر حيث تحمل العنوان الآتى : 

متاظرات العلامة الفقخر الرازی فی سیاحته الى سمر قند ثم جهة 
الهند )٤(‏ » 


ثم انتهى المطاف بالرازى الى هراة حيث قصدها فى جدود 
الرازى هراة وملك فيها المقار وكان يلقب فيها بشيخ الاسلام ٠‏ 


- ۲۹۳۱۹ روضة الأفراح > مخطوطة جاممة القاهرة‎ ٠ الشهر زورى‎ )١( 

(۲) این الأئر :» الکامل ج ۱۲-ص ٠ ٥4‏ 

(۴) الصىقدی » الوافی بالوفیات ج ٤‏ ص ٠ ۲٤۹‏ 

> ١ الرازی » مناظرات فخر الدین الرازى فى يلاد ما وراء النهر ص‎ )٤( 
٠ 1۹٦٩ بووت‎ ٠ تعقیق تحقيق المؤلف‎ 


۲۸۹ ¬ 


حدث شنس الدين الدين محمد الوثار الموصفى .عن قصة دخول 
الرازى الى هراة قال : « وقد قصدهاً الشيخ فخ الدين ين‌الخطيب 
من يلد باميان وهو فى آبهة عظيمة وحشم كث > فلما ورد اليها 
تلقاه السلطان بها وهو حسين خرمين » وأكرمه اکراماً كرا » 
وتنصب له بعد ذلك منبرا وسچادة فى صدر الديوان من الجامع ٠‏ 
ليجلس فى ذلك .الموضع ویکون له يوم مشهود يراه فيه سائر 
الناس ويسممون كلامه ٠ » )١(‏ وكان يحضر أمجلسةهبهزاة الوك 
والوزراء والعلماء والفقهاء على اختلاف > مذاهیهم › › يسالونه 
وهو يجيب › وقی پەض الأحيان كان ینوب عنه فی, الاجابسة. 
تلاميذه الكبار » وکاتو! آكثر الناس تقديرآ له ¿ مل زين الدين 
الكشى » والقطب الممرى » وشهاب الدين النيسابورى » فان م 
عليهم قى مسالة دقيقة آو معنى غريب أجاب الإمام () ' 


ولكن الرازى لم يتعم بالراحة والهدوء قى هراة » ويبدو آنه 
لم يعرف للراحة والهدوء طعما قى حياته » فقد .كانت الحنابلة 
تعلق على منبره رقعا مليئة يالاها نات والسب والشتم ٠‏ علقوا على 
متبره يوما رقعة چاء فيها آن اينه يفسق ویږ نى وكذلك امرآته ء 
فلما قرآها قال ٠‏ « هذه القصة تتضمن أن أيتى يفسج ويزفىه 
وذلك مظنة الشباب » فاته شعبة من الجنون ».ونر جو من الله تعالى ‏ 
اصلاحه والتوبة » وآما امرآتى فهذا! شأن .النسلو الا من عصنها 
الل » وآتا شيخ ما فى للنساء مستمتع تمت E‏ 


ع 


وآما آنا فوا لا قلت ان الباری سبحاته وتمالی جسم ولا شیهته 
بخلقه ولا حیزته (۱) ° وپلغت متاعبه فی هراة الى حد آن نشد 
یوما مماتبا آملها : 


e ا‎ 


: صفاته وخلقه‎ a 


E‏ اسة أخلاقه وحدة مزاجه ها اتف عداوة 
الناس له وحقدهم عليه . قيل انه نظم هذاين البيتين يصف يها 
لق حخلقه : 


آشکكو الى اب مق خلق يغيرتى ويمحق النور مق عقلى ومن دينى 
حرارة فى مزاج القلب محكمة تبدوفتنموفتغوینی قتر ضيتى (۳) 


أن صح هذا فان الرجل يكون جديرا بالعطف والرثاء على 
هذا المزاج الحاد النى تسلط عليه وقهره » والدى لم يستطع أن 
يملك له دفعا ٠‏ و تحن آمام اعتراقه هذا لا تملك الا أن تلتمس 
له المذر على شراسة أخلاقه » وايذائه لتلاميده » ولمن باحثهم من ` 
العلناء »> ولحية الجاء والباه )ئ( < ویېدو آن مزاجه هذا لم يكن 
ینعکس على هیئته ومنظره › فلقد قیل اته کان فی غاية صباحه 


٠ ٠٠۰ ص‎ » ٤ الصندی . الوافی بالوفیات ج‎ )١( 

)۲( الغوانسارى » روضات الجتات ج ٤‏ ص e i › 1١°‏ 
مقتام السعادة ج ١‏ ١٤ع‏ ء٠‏ 

(۳) الشهرزورى ١‏ روضة الأفراح . مغطوظة جاممة القاهرة ٠ ۲٣۹۳۱۹‏ 

٤ الشهرزورى » اروضة الأفراح . التوانسنارى » روضات الڃنات ج‎ )٤( 
۰ ۱۹۱ ص‎ 


ک۹ ت 


المنظر وقورا محتشما » فى صورته فخامة » له جلالة وافرة » 
وعظمة زاتدة وكان عبل البدن » ربع القامة > كبير اللحية » عظيم 
المندرً والرآس » وكان فى صوته فخامة (1) ٠‏ 


e‏ حیاته من لحظات يرق فیها قلبه مهما 
0 وکثرا وما کانت تتتاب الرازى هذه اللحظات وهر يبظ 


م ابر یکی یکر من اکا ددم ویک من ادم )د 
وصیته ووفاته : 


جام الرازی فی آخر حیاته لیندم على اشتغاله بالملوم 
المقلية ٠‏ قال ابن الملاح : « أخبرنى القطب الطوغانى مرن 
آنه سمع فخر الدين الرازى » يقول : « ياليتنى لم آش تفل بعلم 
الکلام ویکى » (۳) ومن شعر الرازى فى هذا المقام : 


تهاية اقدام المقول عقال ٠‏ واكش سى المالمين ضلال (6). 


وآملى الرازى وهو على فراش الموت وصية يعترف فيها بالندم 
والتوبة جاء فيها : يقول العبد الراجى رحمة ريه » الواثق 
یکرم مولاه محمد بن عمر بن الحسين الرازى وهو ( فى ) آول 
عهده بالآخره وآخر عهده بالدنيا » وهو الوقت الدى يلين فيه 
کل قاس » ویتوجه الى مولاه کل آبق ۰۰*۰ اعلموا آنی کنت 

٠ ۲٠٥۲ الصنفدی » الوافی بالوفیات + ۲ ص‎ )١( 

(۲) السيكى ٠‏ طبقات الشافعية ج ٩‏ › ص ˆ٠ ۴۱۰۴٩‏ 

(۳) اين العماد » شذرات الذهب ج ٩‏ ص ۲۲ ٠‏ 
طبقات الشافعية ج ۵ » ص 4١‏ “ 


. ۲۹۴ 


رجلا محیا للعلمفکتت آکتب فی کل شی لآقف على کمیته و کیفیته 
. سوام كان حقا آو باطلا . الا أن الذى نطق يه فى الكتب المحتبرة 
آن العالم المحسوس تحت تدبير مدبرة المنزه عن مماثلة المتحيزات» 
موصوف پکال القدرة والعلم والرحمة < ولقد اختبرت الطرق 
الكلامية والناهج الفلسقية قبا وجدت فيها فائدة تساوى الفائدة 
التي وجدتها فى القرآن “ لآنه يسعى فى تسليم العظمة والجلال 
مه ويمتع عن التعمق قى ايراد المعارضات والمناقضات ء وما ذلك 
الا للعلم بأن المقول البشرية تتلاشى فى تلك المضايق الىمية 
توالمناهج الخفيقة › فلهذا اقول : كل ما ثبت يالدلاتل الظاهرة 
سق وجوت وجوده ووحدته ويراءته عن الشر كام كما قى القدم 
والأزلية والتد پیر والغعالية قذلك هو الذې آقول به وآلقی اه 
به » وآما ما ينتهى الأمر فيه الى الدقة والغقموض وكل ما ورد 

قى القرآن والصحاح الحمين للممنى الواحد فهو كنا قال ٠‏ 
والنى لم يكن كذلك آقول : يا اله المالمين انى .آرى الخلق مطيقين 
على آته آكرم الاكرمين وآرحم الراحمين < فکل ما مددته بقلمی 
آو خطر ببالی'فاستشهد وآقول : ان علمت متى آنى أردت ينه 
تحقیق باطل او ابطال حق فاقمل پى ما آنا أهله › وان علمت 

منی آنی ما سعیت الا فى تقديس ما اعتقدت أنه الحق وتصورٹ 
آنه الصدق فلتكن رحمتك مع قصدى لا مع حاصلى ء فداك جهد 
المقل » وآنت آكرم من أن تضايق الضعيق الواقع ق زلة »> 
فأغٹنی وارحمنی واستر زلتی وامح حوبتی »› یامن لا يزيد ملکه 
عرقان العارفين ولا ينقص ملكه بخطاً المجرمين ٠‏ وآقول دينى 
متابعة الرسول محمد صلى ال عليه وسلم » وكتابى القرآنالمظيم» 
وتعویل فى علب الدين ليها ) (1) ٠‏ 


٠ ۴۷ السيكى » طبقات الشافعية ج ۵ ۰ ص‎ )١( ٠ 


۳ 


وطلب فی آخر الوصية اخذاء خبر موته خوفا من أن يمثل 

آعداءه بجثته وفی یوم الاثنین من أول شول يوم عيد المقطر ستة ' 
ست وستمائة ( الو افق ۲۹ مارس (آزار) ۱۴۲۰ م) اسلم الرازى 
الروح ٠‏ ودفن آخر النهار ببلدة هراة (۲) . 


¥۷ آعماله ومۇلغاته : 


لا يسع آلانسان الا آن يعجب لهذه التركة الضخمة ألتى 
خلفها الرازى منالمؤلفات » وكين اتسعت حياته للقيام كل هن 
الأعمال » لقد تققضت حياة الرجل _ رغم ما فيها من مامي 
وأسفار _ فى التاليف والتصنيف والاشتغال بالملم حتى آنه كان. 
يقول : « وال اننى أتأسف فى الفوأت عن الاشتفال باليلم فى 
وقت الآكل ٠‏ فان الوقت والزمان عزيز » (#) ٠ ٠‏ 


وکما اختلف الناس حول شخصیته ومنزلته ققد اختلفوا 
أيضا حول قيمة كتبه » فمنهم من قال يأنه آتى فيها بمأ لم سبق" 
اليه (۳) » ومنهم من قال بآن ( مدار تصانيقه على الجمع لأقاويل 
التاس ) )٤(‏ واه صنف فی علوم کان جاهلا فيها ولکنهم م 
کل حال متققون علی آن تصانیفه قد انتشرت فى البلاد » وآنه 
رق فيها سمادة عظيمة » وآن الاس قبلوا عليها واشتغلوا بها - 


(۱) ابن خکان » وفیات الأعیان » + ۱ ص ٠١۲‏ - 
(۲) الشهرزورى > روضة الآفراح > مخطوطة جاممة القاهر۶ ٠ ۲٣۳٣۹۲‏ 
(۳) الخوانساری : روضات الجنات ج ٤‏ ص ٠ ١۹۱‏ 
)٤(‏ الصفدی » الوافی ج ٤‏ س ٠ ۲٤۹‏ 


TS 


ويصت الصدى المنهج الذى صار عليه فی کتاباتنه 
ومۇلقاته فيقول :) يذ كر المسآلة ويفتح پاب تقسيمها » 
وقسمة فروخ ذلك التقسيم > ؤيستدل بادلة السو والتقسيم 
فلا يشذ عته عن تلك المسألة فرح لها يها علاقة » فاتضبطت له 
القواعد وانحصرت معه المسائل ) ٠ )٤(‏ ولكن هتا امهب لايخلو 
من عيب اطتاب الشديد » واغراق القارىء قى لجة من المسائل 
المتشابكة فيختلط عليه الأمى ٠‏ وآنا اعترف هنا من خلال 
تجزبتی فع آلرازی ومولفاته - پآننی كثرا ما عجزت عن متايعة , 
الرازنى وآهمه فى بعض المسائل نظرا لهذا الاطتاب والاغراق فى 
التفريعات * ولقد صدق الغرالى حين قال ) قرب کلام یزیسده 
الاطتاب والتقرير غموضا ) )١(‏ والحق أننى كنت كلما عجزت 
عن متايعة الرازى فى بعض المساثل أعود لأقرآ الغزالى فى هذه 
المسائل نفسها التی تعقدت آمامۍی عند الرازی › فيتقتح آمامى 
ما استغلق على عند الرازى ٠‏ ذلك فى رآيى أهم ما يمين كتابة 
.الفزالى عن الرازى » فعند الغرالى نجد الوضوح والدقة وشخصية 
القرالى السمحة المتواضمة » آما عند الرازى فنجد الاطتاب الشديد 
اوالثعقيد وشخصية الرازى المتحدية دائما ٠‏ وعتدمها يختصر 
مؤلغاته.الملوال فانه يلجا الى الاختصار الشديد الى يخل بالمنى 
اخقضر الرازى كتابه المسمى ( نهاية العقول فى دراية الاصول ) 
فی کتابه المسى ( بل أفكار المتقدمين والمتآحرين من العلماء 
والحكماء والمتكلمين ) فكتب نصير الدين الطومى شرحا على 
(المحصل ) قدم له بقوله : ( والمعتمد عليه فى اصاية اليقين 


ت س 


(۱) القزالی » احیام علوم الدین ج ۱ ص ٩۷‏ - 


۹3 


بطائل لا يحظى » بل يجمل طالب الحق ينظر فيه كمطعان يمل 
بالصواب )(۱) 


وييدو آن عبارة الخوانسارى ( مدار تصاتيغه على الجمم 
لاقاويل الناس  )‏ تنطوى على قدر كبير من الصحة › لان الرازی 
تسه یعترف بذلك فی شعره ۰ 


ولم تستغد من‌بحثنا طولعمرتا سوی أن جممتا فيه قيلوقالو! (۲) 
وقد بلغت مؤلقات الرازی أكثر مائه كتاب فى مختلفالملوم 
والفنون المعروفة فى عمره ٠‏ كتب فى اللغة العربية وآدابها 
والفقه وآصوله والتفسرر والكلام والفلسفة > كما صنف فى الطب 
والكيمياء والهندسة والمناجم والقراسة والقيافة › ويقال انسه 
صنف فى السحر والتنجيم وقد أفرد الرازى لكل فن من هذه 
القنون كتبا خاصة فلم يجمل من كتبه دوائر معارف ٠‏ 


وکانت معظم اهتمامات الرازى متنصية على الكلام واليلسقة 
حتى غلبت عليه الروح الكلامية والنلسفية فى كتاباته فى النقه 


(1) الظوسى نضيي الدين ١‏ تلغيمن العمل م ۳ ء ناجول عل واي 
المحصل للرازی » القاهرة ۱۳۲۴ ۱۹٠١‏ “ 

(۲) السبكى › > طبقات الشافمية جط ٠‏ . سن ٤١‏ .ابن آبى آميمة . طبقات 
الاطباء ج ۲ ص ۲۳ ٠‏ 


۷ - 


القصل الشاتى 
الفققهوالأصول 
آالفقة : 


یذکر المؤراخون آن الرازی کتب فى النقه شر حا على كتاب 
الوجيز للغزالى  )1(‏ وقد فقد هذا الشرح ولم يمد بين آيدنا من 
كتايات الرازى فى الفقه الاما جاء فى التفسي لآيات الاحكام 
التى تتعلق بمسائل الفقة » ومناظرتان جرت بينه ويين فقهاء 
پخاری موضو ع البيع (۲) » تناول فى المناظرة الأولى مع الرضى 
الأنيسابورى آحد فقهاء الحتفية فى يلاد ما وراء النهر حق الوكيل 
يالبيع » تم عاد ليتاظره مرة آخرى حول عقد البيع ˆ 


قلننظر كيف يمالج الرازى _ الذى تفقه على مذ هب الشافعى ` 
مسائل المفقه اليسيطة الواضحة يروح المجادل الفيلسوق »> 
وكيف يسلط عليها المنطق الارسملى ءمصطلحاته فتتحول مسائل 
الفقه المعملية الى مسائل نظرية معقدة تدق على فهم المسلم العادى 
الذی ینبغی عليه التفقه غی آمر دینه (۴) ` 


اسلاس لے سے 


(۱) يڻ لكان » وفيات الاعيان ج ١‏ ص ۳۷١‏ » السبكى » طبقات الشافغية 
ج ۵ ص ۴۵ ۰ این آي آصيبعة » طبقات الاطیاء ج ۴ » ص ۴۰ ` i‏ 

(۲) الرازی ٠‏ مناظرآت قخر الدین الرازى فى يلاد ما وراء التهر › مس 
۷ ۶ ص ٥٩ 6٤‏ » تحقيق المؤلف » بږړوت ۱١٩٩‏ “ 

)"( کان سیدتا عم بن الخطاب يطوف بالاسواق ويضرب بعض التجار 
يالدورة ویقول لا یبیع فی سوقنا الا من فته والا اکل الربا شاء ام آبی ˆ 


KA 


يقول فى مناظر ته .مع الرضى النيسابورى حول حق الوكيل 
بالبيع : ( الوكيل بالبيع المطلق لا يملك البيع بالغبن القاحش » 
والدليل عليه أن التوكيل بالبیع لا يتناؤل هذا البيع لا بلقظه 
ولا پمعتاه » فوجب أن لايصح هذا البيع ٠‏ انما قلنا ان التو كيل 
لا يتناول هذا البيع لانه وكله بالبيع » والتوكيل بالييع لايكون 
تو کیلا بهذا البیع » آما آنه وكله بالبيع فظاهر » وآما آن التو كيل 
بالبيع لا يكون توكيلا بهذا البيع ٠‏ فلأن مسممى البيع مفهوم 
مشترك بين البيع يشمن المثل وبين البيع يالغبن القاحش » وما يه 
المشاركة مغاير لا به المباينة وغير مستلزم له ٠‏ فثيت أن التو كيل 
بالبيع لا يتتاول البيع بالفبن الفاحش يحسب اللقظ ٠‏ آما آنه 
لا يتتاوله يحسب المعنى » فالدليل عليه أن الافادة يحسب المعنى 
عبارة عما اذا دل اللفظ على شىء » ولذلك الشىء لازم خارج عن 
ماهيتهلزوما دائما آو لزوما أكثريا فاللفظ الدالعلى‌المستلزم يفيد 
ذلك اللازم افقادة پحسپ المعنى»ءوهنا الامرانمفقودان‌آماآن‌قید کو ته 
واقعا بالغبن الفاحش ليس من لوازم مسمى البيع لزوما دائسا 
فظاهر » لان مسمى البيع مفهوم مشترك يين البيع لزوما دائما 
والا لحصل ما به المبايتة أيتما حصل ما به المشاركة » وحينئذ 
يصير ما به المباينة مشتر كا فيه » وذلك متتاقض ٠ )1( ) ٠٠٠‏ 


هكذا يعالج الرازى مسائل الفقه وكأنها مسائل عتلية 
مجردة » ویتناولها کما پتناول موضوعات الكلام والئلسغفة 
ويلجاً الى القسمة المنطقية حين يقسم دلالة اللفظ ويحصرهاً فى 
دلالتيه اللفظية والمعنوية ٠‏ ويلجاً الى التغرقة بين الجنس والغصل 


)1( الرازی “ الناظرات »> ص ¥> A‏ ° 


۴۹۹ 


حین یقول ( ان ما يه المشاركة مغاي لا به المباينة ) ويتغذ من 
هذه القضية أسامبا لمعمارضة دعوى الاحناف الذين يرون انالوكيل 
يالبيع المطلق يملك أن يبيع بالقبن الفاحش دون آن يكلف نقسه 
بيان كيفية تطبيقها على محل النزاع ٠‏ ان تطبيق هذه القضية - 
آى التفرقة بين الجنس والقصل ‏ على محلالنزاعيعنى أنلفظ 
ابيع جنس تقع تحته أنواع منها البيع يشمن المثل » والبيع بأزيد 
من ثمن المثل » والبيع بالنقد » والبيع بالعرض › والبيع بالفين 
اليسير » والبيع بالغبن الفاحش ٠٠٠‏ الخ › فلفظ ( الفين 
الفاحش.) فصل ييز نوعا من آنواع البيع عن الأنواع الاخرى » 
ولفظ ( البيع ) جنس مشترك بين الانواع جميعا ٠‏ وعلى تلك 
فان لفظ( البيع ) تقع به المشاركة ولفظ ( النبن الفاحش ) تقع 
به المباينة » وما تقع به المشاركة غير ما تقع به المباينة ٠‏ أى أن 
لفظ ( البيع ) أو البيع المطلق يباين البيع بالغبن الفاحش ٠‏ 


وكذلك لا يسنم البيع المطلق البيع بالغبن الفاحش » ولا يستلزم 
حصول البيع المطلق حصول البيع پالغبن الفاحش والاحصلل 
ما يه المباينة كلما حصل ما به المشاركة ٠‏ و يعبارة أخرى لحصل 
الخاص كلما حصل العام مل قولن ٠:‏ کلما کان هذا حیرانا کان 
اتسانا » وهذا واضح البطلان ٠‏ ومن ثمة فان التوكيل بالبيع 
الممطلق لا يحناول التو كيل بالبيع بالغبن القاحش  " )١(‏ 


“ سس 


.: آنظر کتابتا‎ )۱( | 
Kkoleif, A Study on Fakr al Din al Razi PP 179-179, 


(2) Wensink, Concordance el Indices de la Tradition Musu- 
Imane, vol III PP 488-99. 


هگا يسلك الرازى سيلا وعرة فى ممالجة مال التقه 
يشق فيها على تسه وعلى الناس » ولايتتاولها الفقهاء فى سهرلة 
ويسر اعتمادا على السنة المطهرة › يقول الرسوال عليه السلام ٠:‏ 
( لاا ضرر ولا ضرار ) )١(‏ فرتب الاحتاف على خلك آنه ¥ قزر 
ولا ضرار اذا كان البيع يغبن فأحش بقصد التوصل الى شرام" 
ما هو. آريح منه ٠ )١(‏ ويحيل الشاقمية ذلك لأن البيع بالقبن 
الغاحش قیه ضود (۴) ٠‏ . ۰ 


ولمل هذه السبيل الوعرة التى سلكها الرازى فى ممالجة “٠‏ 
. مسال الفقه تفسر فتا لم لم ياخنخقهاء الشافمية بعفصيره للآيات“ 
التى تتملق يمسائل الفقه وللتى عالجها فى تفسيره الكبي المسمق 

بمقاتيح الفيب ينفس فلروح 


أصول الفق4 : 


يقول اين خلدون فى مقدمة فى القصل الخاص بعلم - 
أصول الفقه : (وكان من أحسن ماكتب غيه المتكلمون كت اب : 
البرهان لامام الحرمين والمستصفى للخزالى وهما من الاشعرية ء 

وكتاب العهد لمبد الجبار وشرحه المعتمد ۶ بى الحسيت الپصرى » 


)١(‏ الكاسانى ء علامء الدين آيو بكر بن مسعود » بدائع الصناتع قي تو قيب 
الشرائع + س ۲۷ القاهرة ۱۳۲۲۷ _ ٠١۹‏ » قاضى زادة » شمس آالدين أحمد » 
تتاثج الافکار فی ۔کشف الرموز والاسرار ج ٦‏ س ۷۰ ۷۴ ء القاهرۃ ٠۴۵۲‏ _ 
FY‏ 
(۲) الشیرازی » آبو اسحق ابراعيم بن على بن يوسف » الهذب ج ١‏ ص 
۰ . القاهرةغ ۱۹۲٤ ۴٣۳‏ - 


وهما من الممتزلة ٠‏ وكانت الاريعة قواعد هذا القن وآركانه ٠‏ ثم 
لخص هته الكتب الار بعة قحلان من المتكلمون المتآخرين وهما 
الامام فخر الدين ( الرازى ) ين الخطيب فى كتاب المحصول » 
وسيف الدين الامدى فى كتاب الاحكام ٠ )1( ) ٠ ٠ ٠‏ 


وقد حفظ لنا الزمن كتاب المحصول )"( > ومن الموؤّسق أن 
يظل مثل هذا المضشدر مخطوطا حتى الآن لم يتقدم لتحقيقه ونشوه 
حد من علبامء الاصول “ 
ما المنهج اذى سلكه الرازى فى معالجة مسائل الاصول فى 
٠‏ كتاب المحصول فيصفه اين خلدون قائلا ( واختلفت طرائتهما 
فى الفن بين التحقيق والحجاج فابن الخطيب (فخر الدين الرازى) 
آميلى الى الاستكثار من الآدلة والاحتجاج ٠ “ ٠‏ ) (۴) وممتى ها 
آن الرازى حتاول مسائل الاصول كما تناول مسائل الفقه يردج 
المجادل الفيلسوق ٠‏ 


هنا المنهج وان لم یکن محتملا فی الفقه کیا قدمتا الا آنه 
محتمل فی أصوف الفقه باعتبار أن الاصول هى عام اكنظر قى آدلة 
الاحكام الشرعية » وادلة الاحكام الشرعية هى الكتاب رالسنة 
والاجناع وافقياس - ولا شك آن القياس الشرعى آو الراى آو 


س 


)١(‏ ابن خلدون » عبد الرحمن بن محند » المقدمة مى ٤٥١‏ ء القاهرة بدون 
رق 1 . 
(۲) يوجد منه مخطوطات فى القاهرة ۰ م » باریس ۷۹١‏ » التب الهندى 
بلندی ۱٤٥٩‏ ء پاتتا ۱ .» ۲٠٩ ( ٤۷‏ ) ° 

(۳) ابن خلدون » المقدمة ص ٠ ٤٥٩‏ 


~*~ 


الاجتهاد - وهى آلفاظ تعر عن ”فهو م a E E‏ 
الاصطناع مثل هذا المنهج “٠‏ 


بل ان الشيخ مصطفى عبد الرازق يقترح اضافة موضوع 
أصول الفقه الى موضوعات النلسفة الاسلامية لملته بالغلسغة 
والكلام » يقول مصطفى عبد الرازق : [ وعتدى آنه اڌا کان لملم 
الكلام ولعلم التصوف من الصلة بالفلسفة ما يسوغ جمل اللفظط 
شاملا لهما » فان علم آصول النقه المسمى آيضنا علم أصولالاحكام 
ليس ضعيف الصلة بالفلسفة » ومياحث أصول الغقه تكاد تكون 
فى جملتها من جنس الباحث التى يتناولها علم أصول المقائد 
الى هو علم الكلام » بل انك لترى فى كت أصول الفقه أيحاثا 
يسموتها ( ميادىء كلامية ) هى مباحث من علم الكلام ٠‏ وأظن 
آن التوسع قى دراسة تاريخ الفلسقة الاسلامية سيتتهى الى ضم 
هذا العلم الى شعبها ) )١(‏ - 


- ومن البين أن المىضوعات المتقاربة تستلزم متاهج متقار بة › 
لآن طبيعة الموضوعات هى التى تحدد المناهح الملائمة “٠‏ 


فلننظر كيف يطبق الرازى هذا المنهح على مسائل أصول 
الفقه ٠‏ وسنختار بعض المسائل التى يتخذ منها الرازى ذريسة 
للهجوم على الفزالى محاولا التقليل من شأنه ومن شأن مؤلفاته 
التى تتلمذ الرازى عليها فى علم الاصول “ 


() مصطنى عبد الرازق » تمهيد لتاريخ القلسفة الاسلابية ص ۲۷ » 
القاهرة ٠ ۱۹٤٤-۱۳۹۳‏ 


(1( الصلاء قى الارض المغصوبة ٠‏ 


یقول الرازی فی مناظراتهھ فی لاد ما وراء النھر : ( انی فی 
بعض الاوقات حضرت بطوس قاتزلو نى فى صوممة الغرالى 
واجچتمموا عندی » فقلت فقلت : انكم آفنيتم أعمار كم قى قراءة تاب 
المستصقى » فكل من قدر آن يذكر دليلا من الدلائل التى ذكرها 
الغزالى من أول کتاب المستصتی الى آخره ویقرره عندی بع 
تقريره من غير أن يضم اليه كلاما آخر اجنييا .عن ذلك الكلام 
آعطيته مائة دينار (۲) ٠‏ فجاء فى الغد رجل من أذكيائهم يقال 
اله آمیر شرف شاه > وتكلم فى مسالة الصلاة ا 
لظنه آن کلام الغزالى فيها قوی : ٠‏ 


فقلت له : ان كلام الغزالى فى هذه المسالة فى غاية الضعق» 
وذلك لانه قال : جهة كونها صلاة مغايرة لجهة كوتها غضبا ء ولا 
تغايرت الجهتان يبعد أن يتفرغ على كل وأحدة من هاتين 
الجهتين ما يليق بها ٠‏ وهذا الجواب ضعيف جدا » لان الملاة 
ناهية مركبة من القيام والقعود والركوع والسجود» وهذه 
الاشياء حركات وسكتات » والحركة عبارة عق الحصول فى الحيز 
بعد آن كان فى حيز آخر » والسكون عبارة عن الحصول فى الحيز 
الواحد اكش من زمان واحد » قالحصول فى جزء ماهية 
الحركة والسكون » وهما جزءان من مأهية الملاة 


(۲) من الممرف أن الراؤى كان يحفظ كتاب المستصقى عن ظهر قلب > 
أنظر الياقعی » مرآۃ الجتان ج ٤‏ ص۹١١٠‏ ". 


e E - 


اذا عرفت هذا فنقول : ان اعتبر تا الصلللاة قى الارض 
المغصوبة جزء ماهيتها الحصول فى الارض المغصوية > ولاشك 
آن هذا الحسول محرم » فكان أجزاء ماهية الملاة فى الارض 
المخصوبة محرمة ء وعلى هذا الحقدير فاغخصب والمحر مهتا جزم 
من تماهية الصلاة › فيمتنع تغلق الامر بهذه الصلاة › لان آلامں 
بالصلاة المحينة يوجب الامو بجميع آجزائها - فلا دللتا على آن 
قنع آجرائها شغل ذلك الحيز » ودللتا على أن شنل تلك الحيز 
فتهی عته › لزم حي حيتثذ توارد الاس والنهى على الشى الواحسد 
بالاعتيار الوأحد » وان محال ٠‏ 


فثبت آن انى تنيله الغزالى من القرق e‏ 
الصلاة كلام غير صحيح »> )١(‏ 


هذا النقد الذى وجهه الرازى للغزالى يتطوى على مغالطات 
سافرة فمن جهة يحاول الرازى أن يجمل الارض المغصوبة جزما 
مق ماهية الصلاة لان الحركة والسكون يلزمهما اكان ٠‏ وهذا 
غير صحيح » لان حقيقة الصلاة آقوال وآفعال مبتدآة بالتكير 
مختتمة بالتسلیم ۰ فهی حر کات وسکتات بدون تحدید لکان یعینه 
ولا یمکن اعتبار تآدیتها فی مکان بعینه جزءا من ماميتها ۰ 
آلا ترى آن هناك أشياء مقار نة للصلاة ومع ذلك لا یدعی آحد 
آنها جزء من ماهيتها وذلك كاللابس التى تفطى العررة ٠‏ وم 
جهة آخری یحاول الرازی الزام الغزالی بان قوله یژدی الى توارد 


—- 


+ 1۹11 يروت‎ ٠ فحقيق. الولف‎ ء1٤‎ ٤١ المناظرات ص‎ ٠ الرازى‎ )١( 


الاس والنهى على شىء واحد ياعتبار واحد “٠‏ وهى محاولة ياطلة 
أيضا » لان الامر بالمصلاة مطلقا سابق على آدائها مطلقا . والتهى 
لم يرد على الملاة فى الارض المنصوبة بعينها » وانما. ورد على 
اغتصاب الارض مطلقا > فلم یتوارد على محل واحد » آلا تری 
لو آن شخصا غصب مالا وآدی به دینه » فقد ير ئت ذمته من الدين ` 
وتملقت ذمته بشیء جدید هو الال المنصوب فیطالب برده (۱) ۰ 


(ب) قياس القبه وفيا المعنى : 


يد ثنا الرازى بان الغزا قال فى كتايه شفاء المليل , « انه 

عز ل بسيط الارض من يعرف القرق بين قياس الشبه وقياس 
المهنى « )۳( * ويغرق الرازی بيتهما قنتو : « هذا الممنى فی 
خاية الظهور .» فان قياس المعنى هو أن تيين إن الحكم فى الاصل 
معلل يالمصلحة الفلانية » ثم. تبين أن تلك المضلحة قائمةفى الفرع» 
فيجب آن يحصل فيه مثل حكم الاصل “ وآما قياس الشبه فهو آن 
تقع صورة وآحدة بين صورتين مختلفتين فى الحكم » ولا كانت 
ا لاحد الطرفين آكثر من مشايهته لاطرف الآخر فيستدل 
ة المشابهة على حصول المساواة فى الحكم » ومثاله آن النية 

واجية فی التيمم وغير واجبة فی غسل الثياب > والوضوء واقع 


- انظ کتابنا‎ )( 
Kholeif, A study on Fakhr al-Din Al- Razi, PP. 170-71 


NA 


بينهما - فلما تأملنا وجد تا الشابهة بين الوضوء وبين التيمم أكثر 
من المشابهة ين الوضوء وغسل الثياب ء وذلك لآن المشابهة خاصلة 
بين ا و بين التيمم مق وجوه کثيرة د 


ا آن الوضوء ۾ والتيمميشرعانلقصود واحد وهو استياحة 
المنلاة 0 .وأما غسل الثیاب فليس كذلك 


٤ a i يشر عان‎ E وثاتیها آن‎ 


وثالثها آن الوضوء والتيم يتخقضان باحداٹ ا < 
وغستل التجاسات اليس كلك “ 


الوخنوء وبين غسل الثياب عن التجاسات + فكان الحاق الاشة 


بالتيمم اولى من الحاقه بغسل الشياب عن التجاسات ٠‏ 


اذا ثبت هذا فتقول : ان غلبه المشابهة تدل على استوائهما فى 
المصالح الموجبة لذلك الحكم ء فلهذا قالوا : قياس المعتى هو الذى 
يكون الجامع فيه رعاية المصالح والمغاسد » وقياس الشبه هو الذى 
تکون غلبة المشابهة فيه دالة على استواء الأوصاف المصلحية › 
وقياس‌الطرد هو الذى لأاشعار فيه يا لصالحلا ابتداء ولا يبواسطةء 
فثبت أن الفرق بين هذه الانواع الثلاثة فى غاية الظهور “فالقولى 
بأنه عز على يسيط الارض مخ يعرف الفرق تهريل لا موضحع 


( 


كى تنحكم على موقف الرازى من الغزالى فى هذه المسألة 
ینېغی آن تذكر بعض ما قيل قى قياس الشبه » لقد اختلف علمام 
الاصول فى تمريف الشبه اختلافا كبرا حتى قال امام الحرمين : 
) لا يتحرر فى الشبه عبارة مستمرة فى صتاعة الحدود )-() ": 
وقال الآمدى : د ان اطلاق اسم الشبه ٠١‏ والاختلاف فيه راجع الى 
الاصطلاحات اللفظية » (۳) ٠‏ وقال ابن الانبارى فى الشبه : 
« ست آرى فى مسال الاصول مسالة أغمض من هذه > (6) ٠‏ 


ولمل السر في هذا الاختلاف يرجع الى آن الوصف الشبهى 
وسط بين المناسب والطرد وفيه شبه بكل منهما » فكان تمييزه 
عتهما عسیرا ٠‏ وكدلك المناسب مختلق المراتب » فمنه المتاسب 
بالذات » والمناسب بالتبع ٠‏ واذا كانت العقول متناوتە‌فی‌قدر تها 
ققد تظهر مناسبة الؤصف لشخص بينما تخفى على شخص آخر ؛ 
وهنا يقع الاختلاف فى توح هذا الوصف آھو متاسشب آم شبهى ؟ 


(1( الرازی ء المناظرات س ٠ ٤٩١ - ٤۳‏ 

(۲) امام الحرمين » آيو المالى عبد الك بن بو محمد الجوينى + البرهان ء 
مخطوطة الازهر رقم ٩۱۳‏ اأصول ˆ 

)۳"( الامدى » مبيف الدين الحسن على بن أبو بن على محمد سالم » الاحكام 
فی أصول الاحکام ج ٣‏ ن ٤۲۷‏ » القاهرة ۱۳۳۲ ٠ 1۹٤‏ 

)٤(‏ الشوكاني » محمد پن على ين محمد بن عبد الله » ارشاد الفحول الى 
تحقيق الحق من علم الاصول ج ۱ص ۱۹۲ » القاهرة ۱۳۲۷ - 1۹١۹‏ ” 


TAL 


. .من أجل ذلك حار العلما ءفى رسم هذا الشبه٠‏ وقد أشار الباقلانى 
الى ذلك ضار با للأمثلة بقوله : « الوصف المقارن للحكم ان ,تاسيه 
يالذات فهو المسمى يالمناسب كالسكر مع التحريم » وان لم يناسيه 
بالذات بل بالتبع آى بالاستلزام فهو الشبه » كتعليل وجوب 
النية فى التيمم بكونه طهارة حتى يقاس عليه الوضوء » فان 
الطهارۃ من حيث هى لا تناسب اذ شتراط النية والا لاشترطت فى 
الملهارة عن التجس > لکن تناسیه من حيٹ انها عبادة › والعبادة 
١مناسبة‏ لاشتراط النية ٠‏ وان لم يناسبه بالات ولا بالتبع فهو 

الطرد كاستدلال المالكى مثلا على جواز الوضوء يالاء المستعمل 
. بقوله : انه مائع تبت القنطرة ة على جنسه ء فيجوز الوضوء به 

قياسا على الماء فى النهر » قان بتاء القنطرة على الماء ليس متاسيا 

الکونه طهورا ولا مستلزما له » (۱) ٠۰‏ 


على آنه ایصح اطلاق اسم الشیه على کل قیاس (۲) ۰ آلا تری 
أن القتياس عبارة عن الحاق فرع بأصل بجامع يشبهه فيه “ 
'فالفرع اذن شبه بالاصل » ووجه الشبة بينهما ما يوجد فى الفرع 
اوالاصل من وصف يسمى علة » كالنبيذ فى قياسه على الخمر شبيه 
بها فى المقسدة ٠‏ 


س 


)1( الأسنوى » جمال الدين بو محمد عيد الرحيم بن الحسن ء» نهاية السول 
شرح منها الوصول ج ۴ » ٠٥‏ »> القاهرة 1١۹۲١ ۹٤٥‏ 2 ا 


٠٠۳٠١ الفرالى » المستصفی جا ۰۲ص‎ )١( 


۳۹ 


واذا تأمفنا النص الدى أقتبستاه من مناظرات الرازى تجن 
آنه ذكى الشبه وغلبة الاشباء وجملهما شيثا واحدا » بيننا ها 
مختلقان کہا مرح بذلك کثر من علماء الاصول ٠‏ جاء فى نهاية 
السؤل :« ومقتضى كلام المصنف أن القاضى خالف فى الشبه قى 
قياس الأشباه “وقد آخذ الشارحون بظاهره فصر حوا يه » ولیس 
كذلك ٠‏ فقد صح الغزالى فى.المستصفى بأن قياس الاشباه لين 
فيه خلاف » لانه متردد بین قیاسین مناسبین > ولكن وقع التزفد قق . 
تعین أحدهما ٠‏ وڌكر قی البرهان قريبا منه آيضا وکلام 
المحصبول لا یرد عليه شیم » فانه تقل خلاف القاضى فى الشبه 
خاصة »› ولکن الذى آوقع المصتف فى الوهم أن الامام يعد قراغه 
من تفسي الشبه قال : واعلم آن. الشافعى رحمه اله يسم هذا . 
قياس غلبة الأشياه > وهو آن يكون القرع واقعا بين أصلين الى 
آخر قال »> فتوهم المصنف أنه أشار بقوله هذا الى ما تقدم فى 
تفسيږ قياس الشيه » وليس كذلك > بل هو اشاره الى وقوع 
الفرع بين أصلين » (1) ٠‏ 


فقناس الشبه هو الى يكون فيه الوصة الدى يغلب به ظن 
العلية هر المشابهة فى الحكم آذ قى الصورة على خلاف فى ذلك ٠‏ 
فمثلا آلحق الشافمى العبد 'المقتول يسبائ المملوكات حتى تجب 
القيمة على القاتل دون القصاض والدية ہجامع کو نھما ما لا یبا 


)١(- 5‏ الأضنوى نهاية الشول ج٠۳‏ ض ٠ 1١١‏ 


ويشترى » وهو المشابهة قى الحكم - وحمله أبن عليه على الحر 
فيجب القصاص أو .الدية يجامع آن كلا منهما اتسان مكلف > 
وهو المشايهة فى المورة “ آما قياس غلبة الاشباه فهو الذى يكون 
الفرع مترددا بين أصلين فيلحق يأحدهما لمشابهته له قى آكثر 
صفات متاط الحكم ومثاله قياس الوضومء على التيمم دون سل 
الثياب لغلية مشابهه الوضوء للتيمم من وجوه كثيية كما كبر 
الرازی - e‏ 


بین لتا من کل ما ققدم أن الغزالى حين قال بانة عر لى 
و الارزض من يعرف الفرق بيه قياس الشبه وقياس المعنى 
لم يقضد الى التهويل . کما آنه لم يقل ذلك لجهله په او خنائه 
عليه بل لكثرة الكلام فيه والاختلاف عولة “٠ ١‏ 8 
(e)‏ الطرد والمکس آو الدوران » آی دوران' الملة مع المعلول 
ونجودا وعدما لا تزاح بين الاصوليين على آن الملة لا تثيت بمجرد 
_الادغاء » يل لايد آن يقوم الدليل على صحتها ٠‏ كما اتفقوا على آن 
جميع الاوصاف الموجودة قى الحكم لا تكن نعلة يمجموعها » ان 
يعض ما فيه من الاوصاف لا يصح التعليل به » وآته اذا ورد تص 
او .آجماع على تعيين وصف كان هو العلة ياتقاق القائلين 
بالتیاس ٠‏ وآختلفوا وراء هذا فى الملل المستنبطة ودليلهها - 
فقریق اکتفی يالطرد دلیلا » تاسب أو لم يناسب > آعتبره الشارع 
أو لم يعتيره ٠‏ فالتلازم بين العله والمملول وآطراد وجودهما 
معا دليل على ثبوت العلية : وفريق آخر يترقى درجة فيقول : لايد 
فی الوصف من کونه مخیلا » اى موقما فى القلب خيال القبول 


a ۸ 


والصحة وان لم يرد له اعتبار “ وفريق' ثالث ضسيق. الداثرة 
فشرط التأثيي بمعنى. ثبوت اعتبار الشارع لهذا الوصنف فى :غيص 
هذا المحل:. 


والمشهور فى كتب الاصول منذ زمن بعيد آن شارطی التأثر 
هم الحنقية والتافين له هم الشافمية ٠‏ ن و از 
el‏ 5 أن يکوت ت میاه مت زد الم مع اوت واشدانه 


E‏ بي فى الحكم » واما أن يكون غبارة عن وجود الغكم 
پؤجود الوصفٌ وآتعدانه پانعدآانته < ای ثبوت 'الحكم بٿبوٹث 
الوصف وجودا وعدما “ ومعفى لاك آن لوضف تاثياً فى آلحكم ٠‏ 
وقد وقع الخلاف بين. الاصبولیین فى علية الدوران بمفهوميسة 
السابقين فمن یری علیته مطلقا صاجب نهاية السول : ( ولنا 
آن الحکم لم يکڻ ثم کان فيکون حادڻا » وکل حادث فلاید له من . 
علة بالضرورة ¢« قعلته اما الوصف الںار آو غیره « لا جائزة :ن 
يكون غير المدار هو العلة > لان ذلك الغير ان كان موجودا قبل 
صدور ذلك الحكم فليس بعلة له » والا لزم تخلف الحكم عن العلةء 
وهو خلاف الأمبل ٤‏ وان لم يکن موجودا فالاصل بقاؤه ٠‏ ولذ 
حصلل: ظن آن غير لیس بعلة حمل ظن أن اهار هو المل4. وهو 
المعی ) (1) “ 


0سنوی E‏ > نهاية السول 
شرح منهاج الرمنول ج ۳ ص۱۱۷ ١‏ القاهرة 1۹۲١ - ۱۳۴١‏ ˆ 


وممق یری عليته بالمعنى الثانى الامام الغزالى : ( وقد قال 
قوم.: الوصف اذا د ثیت الحکم معه وزال مع زواله يدل على آته 
علة » وهو فاسد ء لان الرائحة المخصوصة مقرونة بالشدة قى 
الخمر ویزول التحريم عند زوالها ويتجدد عند تجددها ء وليس 
بعلة » يل هو مقترن بالملة » وهذا لان الوجود عتد الوجود طرد . 
محض » قزيادة العكس لا تؤثر > لان المكس ليس يشرط فى الملل 
الشرمية فلا آثر لوچوده وعدمة ٠٠٠٠١‏ وعلى الجملة فنسلم آن. 
٠‏ ما ثيت الحكم پثبوته فهو علة » فكيف اذا أنضم اليه : آنه زال 
پرواله ۰ آما ما ثبت SEET‏ 
کال اسة العصومة مع e‏ 0 


ڭا هو رآى الغرالى إيضا ع شتام E‏ الذى' 
يعناولة الرازى بالنقد والتجريح يث يقول : ( ١ته‏ قد يابا 
طويلا فى الطرد والمكس هل يدل عليه العلية ؟ › ثم اته بعد 
الاطتاب الكثر وايراد الأمثلة الكثرة قال : وامختار عتدى أن 
ثبوت الحكم عند ثبوت الوصف » وعدم الحكم عند عدم ذلك 
الوصف لا e‏ كون ذلك الوصف علة لذللك الحكم “ وآما اذا 
ثبت الحكم بثيوت الوصف وعدم يعدمه فهذا يدل على كون ذلك 
الوصف-حله. لذلك الحكم ٠‏ هذا ما قاله النزالى » وهو عجيب › 
لأن الدليل على العلية يجب كو ته شيئًا مغايرا لنقسالعلية » وكون ` 


)١(‏ الغزالى ء ٠‏ الستصمفى من لم الاصول ب ۲ > می ٠ ۳٣۷‏ التاهرة 
RS “E ۲‏ 1 


- “TE 


الحكم ٿابعا بثبوت ذلك الوصف وممعدوما بعد مه هو تفس العلية ك 
قلو جعلنا نفس هذا المعنى دليلا على العلية _لزم جعل الثىء دليلا 
على نقسه » وهو محال ( )( . 


لا يخلط الغزالى بين العلية والدليل عليها كما يظن الرازى » 
لأن العلية هى كون الوصف موثرا فى الحكم وكلما انتفى الوصف 
أنتفى الحكم ٠‏ فاذا قلنا : ان علة قحريم الخمر هى الاسكار » كان 
الاسكار وصفا مؤثر فى الحكم وهو الحرمة › والدليل على عليته 
وجود الحرمة كلما وجد الاسكار ولو من الماء آو اللبن ٠‏ 


)"( الراژزى . المحاظرات ص ٠ ٤٣‏ 


_Ylo. 


الفصلل الشالث 
< 


: تباين الآراء حول قيمة تقسير الرازى‎ - ١ 


- لدينا طائفة من الآراء المتغارضة حول قيمة تفسير الرازى 
الڌى ضمته كتابه المسمى يمفاتيح الغيب أو التفسرر الكبيي ٠‏ 

قاين تيمية یری آن ت ا (فيه كل شىء الا التفسي)(ا): 

فيد عليه تاج الدين السبكى قاتلا : ( فيه كل ىال التفسي) 
}( > ابا طاش کویری زادة فیذهبالی آن الرازیى صنف التغسير 

بعد أن التحق. الصوفية وسار من أهل المشاهدة » وأن من يأل 
فی مباحثه يجد فيه كثرا. من الامور الدوقية (۳) ٠‏ ويكتفى 
جولد تسهير باشارة وجيزة عن تة ققسیر الرازی قى كتابه » مذاهب 
التعَسيي 0ڈ . Die Richtungen Islamischen Koranauslegung.‏ ` 
حيث يعده خاتمة التقسير المثمر الأصيلى الذى يرد فيه الرازى 
على المعتزلة من آن لخر ٠ )٤(‏ 

)١(‏ السيوطى » عيد الرحمن يمن محمد جلال الدين » الاتقسسان فى علوم 
القرآن ج ۲ » ص ۲۲٣‏ » القاهرة ١١۷۸‏ ص ۱۸١١‏ ء الصفدى ء¿ و £ 
ص ۲۵۶ - 

(1) الصقدی » الوافی اج ٤‏ » سس ٠ ٠٠٤‏ 1 
™( طاش کوبری زادة » متاح السمادة ج ٠١‏ ص ٠٠١‏ » الطبعة الاولى 
پحیدر [باد بالهتد ۰ 


Goldziher, Die Richtuugen Der Telamischen 
Keranauslegung. P. 133: 1 ¢ 


م 


وقد كنت اظن أن عبارة ابن تيعية تنطوى على قدر كير من ' 
الصحة » وكنت آرى أن المتصفح لتفسين صورة الفاتحة الذى أفرد 
له الرازى مجلدا ضخما لا يسمه الا أن يوافق ابن تيمية على رايه 
٠ )١(‏ ولكن هذا الظن قى تبدد فى نفسى يعد أن صبرتها على 

دراسة تفسير الرازى والتوغل فيه وفى ميإحثه » وأصيجت كث 
میلا الی رآی تاج الدین السبکی وهو أن تفسیږ الرازی فيه کل شىء 
مع التفسير ٠‏ فيه مع التفسير مباحث لفوية وفقهية وكلامية 
. وفلسفية “ وان كانت النزعة الكلامية هى الغالية عليه فى. 
التفسير > كما غلبت عليه فى التاليف ٠‏ ويكفى أن تلقى نظرة . 
على غهرست التفسيي لنمرف أن الىازى لم يترك مسالة من مسال 
الكلام الا وعرض لها وفصل القول فيها ٠‏ عرض للأدلة على وجود 
:الصانع ووحدانيته فى أكش من موضعح فى التفسير » وقصل القول 
فی صفات الہ وفی آفعاله وفی ما پجوز عليه وما لا يجوز من 
الاسناء والصبفات والافعال > وتکلم فی أفعال الماد :وقى عصمة 
الانبياء وشفاعتهم > وفى الكفر والايمان » وناقش المعتزلة فى 
شيئية الممدوم وخلق القرآن وصفات المعانى ورؤية اف والوعد 
والوعید وخلق أفعال المباد ٠‏ ولا شك أن هذه هى أهم المسائل , 
الكلامية التى وقع فيها الخلاف بين الممتزلة وأهل السنة الجماعة ٠ ٠‏ 
كما تصدى الرازى لكثير من الغرق الكلامية الاخرى كالكرامييسة 


: أنظن مقدمة كتابنا.‎ )( 
Kkoleif A study on Fakhr al Din al-Razi, p. 5. 


o eNN— 


وافتعليمية وخيرهما م القرق المخالفة لمذهب أهلالسنةوالجماعة 
من الاشاعرة الى ينتمى اليه الرازى ٠‏ 


قلننظر كيق يذكر الرازى الآية ثم يثر كل ما يتصنل بها من 
مسال كلامية حتى ليبدو لتا أحيانا وكأن الآية ليست ألا مجرد 
متاسية للتتييه على هذه المسائل وتفصيل القول فيها ٠‏ 


تال تعالی ( ان قی خلق السماوات والارض واختلاف الليل 
والنهار لاية والقلك التى قجرى قى البحر بما ينفع التاس ومسا 
آنزل من السماء من ماء قآحيا به الإرض بعد موتها وبث فيها من 
كل دابة وتصريف الرياح والسحاب المسخر بين السمام والارض 
لیات لقوم يىقلوت ) () ۰ 
پستدل الرازی بهته الآية على وجود اتهوعلی وحدانیته وبراوته 
عن الضد والتد )١(‏ > ويجد فيها ثمانية آنواع مق الدلائل على 
ذللك هی 2 
حلق السماوات > خلق الارض » واختلاف الليل والنهار › 
والغلك التى تجرى فى اليحر » وما آنزل ا من السماء من ماء 
فأحيا به الارض بعد مزتها »> وبث فيها من كل دابة » وتصريف 
الرياح » والسحاب المسخر بين السماء والارض ٠‏ وقبل آن يمرض 


)0( سمورة ة اليقرة اا آڀة £ ° 
(۲) الراڌى » التقسير »> ج ٣‏ »> 0۷ > بمة التاهرة ١۳٣۷‏ هه “ 
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الرازى لهذه الأدلة بالتفصيل ويبين كيفيةالاستدلاليهده الاخوال 
على وجود الماتع وعلى وحدانيته يثبر المسائل الآتية المتصلة بهذه 
الآية : 


٠‏ لالمسألة الأولى : الاستدلال بهده الآية على الخلق هو الخلق› 
لانه تعالى قال.:.ان فى خلق السماوات والارض ٠٠١‏ الى قوله + 
لآيات لقوم يمقلون » ومن البين أن الايات ليست الا فى المخلوق » 
لان المخلوق هو ألذى يدل على السانع > فدلت هذه الاية علي آن 
ك هر المخلوق 0 


ان ا ام له موضع خلاقشدايك ' 
بين المتكلمين » ويكفى أن نذكر آن الخلاق فى هذه المسالة ليش 
افقط بين نفاة الصسفات الزائدة والمثبتين لها » ولكته بين المثبتين 
أنقسهم يعضهم مع يعض . ٠“‏ فأهل الستة والجماعة من الاش اأعرة 
الماتريدية رغم اتفاقهم على اثبات الصفات الزائدة الا آنهم 
مختلفون على صفة الخلق » وهل هى صفة حقيقية أم صفة نسبية» 
وهل الخلق هو المخلوق أو غيرء ٠ )١(‏ 


ذهب الماتريدية الى آن الخلق أو التكوين كما يسمونه صفة 
جقيقية قذيمة قائمة يذات اله زائدة على ذأاته کالمام والحياة 


)۱( الرازى » التفسير ج ۲ > ص 9۷ 2 
(۲) انظر هذه المسالة فى كتابنا : ۰ 
A Sindy on Fakhr al-Diu al-Razl, PP. #8104.‏ 
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والقدرة وغيرها من صقات المعانى وهى تتعلق بايجاد المخلوق آو 

الکون واخراجه مث العدم الى الوجود وققا لعلم اس وارادته » 
يمعنى آن ما علم وال وجوده وآراد وجوده قی زمن معان يوجد 
منه بتخلیقه آو تكوينه ٠‏ وعلى ذلك يفرق الماتريدية بين الخلق 
والمخلوق أو التكوين والمكون باعتبار الخلق أو التكوين صخفة 
قديمة قائمة پذات الله بينما المخلوق أو المكون حادث مباین لڌات 
اف . واڌا کان الخلق قد ڃاء فی‌هته الآية بمعنى المخلوقفليسذلك 
الا على سبيل اقامة المصدر مقام المغعول كما فى الملم والقدرةءاة 
یڈ کر انو یراد بهنا مايتعلقانبەمنالمىلوموالمقدور “فاستعماللنظ 
( الخلق ) فى هذه الاية بمعنى ( المخلوق ) على سبيل المجاز » لأن 
( الخلق اليس موضنوعا فى صل اللغة ( للمخلوق ) » واتما كثر' 
استعمالة بمعنى المخلوق ٠‏ ولعل ذلك يضر لتا لمأاذا يقضل 
الماتريدية استعمالا لفظ ( التخليق ) حتى لا يؤخت بمعنى 
(المخلوق) وهم بذلك يؤكدون مغايرته للمخلوق باعتباره صفة 
قديمة بذات ابل والمخلوق حادث مباين لذات اله )١(‏ ˆ 


آما الاشاعرة _ ومن بیتهم الرازى - قيرون إن الخلق آو 
التكو ين ليس الا مجرد صفَة اضافية آو صفة نسبيةحادثةومتجددة 
بتجدد الافعال شآنها فى ذلك شأن كل صنات القمل “٠‏ وعلى ذلك 
فليس الخلق يمعنى مغاير للمخلوق بل هو عين المخلوق » لاته آم 
اعتبارى يحصل فى العقل من نسبة الخلق الى المخلوق “ فليس 


)0( آتظر النسفى » تيصرة الادلة » مخطوطة القاهرة ٤١‏ توحيد ˆ 


. الخلق آمرا محققا للمخلوق فى الخارج ء وان كان للمقل أن يميز 
بين مقهوم الخلق ومفهوم المخلوق لقهم التسبة بينهما » ولكن ذلك 
تمييز ذهنى فقط ولا وجود للخلق خارج الذهن » اذ الموجود فى 
الخارج هو المخلوق فقط › أما الخلق قهو ادراكنا نحن » وما دام 
: الخلق نسبة والنسب لا تتقدر الا عند وجود المنتسبين لزم من 
حدوث الخلوق حدوث الخلقى ٠‏ آما المىغة المتعلقة يايجاد المخلوق 
واخراجه من العدم الى الوجود فهى صفة القدرة وليست صفقة 
الخلق » لآن القدرة لها نوعان من التعلق أحدهما تعلق صلوحي . 
قديم وهو تىلقها ‏ بصخة أيجاد الاشياء > والاخر تعلق تتجیزی 
حادث ۰ ويا الخلق أو التكوين الا هذا التملق التنجيزى الحادث 
الذى هو نفس اخراج المخلوق من العدم الى الو جود ٠‏ ومن ثُمة قلا 
معتى عند الاشاعرة لاثبات الخلق أو التكوين صفة زائدة لا فائدة 
فيها طالما آن القدرة هى الصفة المؤثرة فى ايجاد الاشياء ٠ )١(‏ 

وحين يعرض الرازى لهذه المسألة فى التفسير يكتفى بذكر 
آدلة الفريقين دون آن يتسب الآراء الى أصحابها فیقول : ( ان 
التاس اختلفوا فى آن الخلق هل هو المخلوق آو غيره فقال عالم من 
الناس : الخلق هو المخلوق › واحتجوا بالآية والمعقول » آما الاية 
فهى هن الاية ٠٠٠‏ واحتج القائلون يأن الخلق غير المخلوق بوجوه 


)1( الرازى › » لوامع البينات فی شرع أمسماء آبته KES Kat‏ ¥« 
طبعة القاهرة ١١٣٤۶‏ ف . 0© 4-٠‏ م » والناظرات ص ۱۷ ہہ : 


i= 


٠۰٠۰‏ (۱) هکذا يسكت الرازى عن ذك اطراف الخلاف وكانى 
به يستحشنا بتلك على مزيد من البحث والدرس فى هده المسآلة 
وما احتد) حولها من خلاف يين فرق المتكلمين - 


المسالة الثانية : ان صل لفظ (الخلق) فى كلام المربيمعنى 
التقدیر ثم صار اسما لأفعال ان لان جميع آفعاله صراب وفى 
القرآن ما يدل على ان الخلق بمعنى التقدير قال تمالى : ( وخلق 
كل شيء فقدرة تقديرا ) ٠‏ ويقول الناس فى كل أمر محكم هو 
معمول على تقدیره (۴) ۰ * ۰ 


المسالة الثالثة : الاستدلال بهذه الآية على وجوب معرفة اق 
يالمقل وقبع الاعتماد فى ذلك على التقليد “ وهذا هو ما يذهب 
اليه ايضا القاضى عبد الجبار المتزلی حیث یذکر الرازی فى غي 
هذا الموضع أن القاضى عبد الجبار يجد فى الآية أمورا ثلاثة : 
آولها آن الحق لو كان يدرك بالتقاليد واتباع الاباء والجرى على 
الالف والمادة لا صحت هذه الآية » وثانيهما لو كانت الممارف 
ضرورية وحاصلة بالالهام لما صح وصف هذه الامور بأنها آيات 
لان المعلوم بالضرورة ولا يحتاج فى ممرفته الى الآيات › وثالثها 
إن ساثر الاجسام والاعراض وان كانت تدل على الصانع الا آنه 
سبحاته: وتمالی خص هذه الدلائل الشمانية آى خلق السمارات › 
خلق الارض > واختلاف الليل والنهار » والفلك التى تجرى فى 


(1) الرازى » التضیر جا ۲ > ص ٥۷‏ ؛ 9۸ ٠‏ 
(۲) المىجع السابق بج ۲ ۰ ۸ ٠‏ 
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البحر وا آتزل أله من السام : من مام فاح ِي الارض يعد 
موتها » ويث فيها من كل داية » وتصريف الرياح > والسحاب 
المسخر بين السبامء والارض » خص هذه الدلائل الشانية بالذ كر 
دلائل ثم هى نمم للناس أيضا » وحين ير تبط الدليل بالنممة فاته 
هنفد الى المقل والقلب جميما () *.. 


والمسألة الرابمة : قيل قى آسباب تزول هذه الآية اته عليه 
السام حين قدم المدينة نزلت عليه الآية « والهكم اله واحد.ه" 
فقال كفار قريش بمكة : كيف يسع الناس اله واجد » قانزل الل 
تعالى هذه الآية ٠‏ وقيل أيضا ان قريشا سالت اليهودذ عا جاءهم 
به مومى من الآيات قأخيرهم بالعصا وپاليد الييضاء » وسالت 
النمنازى عن آيات المسيح فذكروا لهم ابرّاء الأكة والأبرص 
واحياء الموتى » فطلبت قريش من التبى عليه السلام أن يدعو الل 
اليجمل لهم الصفا ذهبا فتكون هذه آياتهم ویزداد يقيتهم » قسال 
ربه ذلك > قأوحى اليه أن يعطيهم ولكن ان كذيوا بعد نلاك 
عن پوا فاا اليما لم يعذب به أحد مئ العالمين > فخشى النبى على 
قومه » وقال عليه السلام ۰ ذرنی وقومی آدعوهم یوما فيوما » 
فآنزل اله تمالى هذه الآية مبينا أنخلق‌السماوات والارض وسائ 
ماكر آعظم مخ جمل a E‏ يزدادون بها يقيتا أن 
کاتوا يمقلون (۲) “ 


٠ ۷٤ الرازى > التفسير ج ٣ء 8۸ء‎ )١( 
¥ ٩۸ ص‎ c۲ تسب چ‎ le الرازى‎ (۲) 


T+ 


پعود الرازى يعد (ثارة هذه اشا الاربعة الى بيان كيفية 
الاستدلال أيأحوال السماوات والارض واختلاف الليل والنهار 
والغلك التى تجرى فى البح وسائر ما جاء فى الآية من الدلائل 
على وجوذ الصاتع ۰ يبدآ الرازى بالنظر فی إأحوال السماء فيطرق 
موضوعات كثيرة من علم الفلك مثل ترتيب الافلاك بالنسبة ألى 
الأرض > وبيان كيفية معرفة هذا ا »> وغدد الأقلاكف 
ونكان الكواكب الثابتة » وحركة الفلك الاعظم » ثم ينتقل بذ 
ذلك الى بيان معرفة الافلاك ومقادير حركتها ء ویستعرض فی 
ذلك آرام يطليموس وآراء الفلكيين القدناء من المسينين 
والبابليين والمصريين وعلمام الروم والشام ويعترض عليهم 
أجيانا (۱) “ وفى بيان دلالة أحوال السمام على وجود الصانم 
يذكر الرازى أربعة عشر وجها لهذه الدلالة ترجع جميعها الى أن 
الافلاك رغم اتفاقها فى الطبيعة القلكية الا آن كلا منهما قسكد 
اختص .بمقدار معين وحيز ٠‏ معين وشكل معين وحركة معينة 
وټر تیب معین واثتلاف معين ولون معین » ولايد .من مخصص مدبر 
یخصص کلا منها پمقداره وحیزه وشکله وحر کته ولوته ویجملها. 
على هذا التر تيب المجیب (۲) ٠‏ 


ثم يمضى الرازى على هذا النمط فى بيان آحوال الآرض 


اق(“ 


هكذا يتناول الرازى كل ما يتصل بالآية من مسائل و 

ولفوية وفلكية ثم يذكر سيب نزول الآية وآرامء الممسرين ٠‏ 
ولاشك آن ت الكلامية التى يشرها ألرازى فى التفسير تجمل 
هذا التفسير من أهم المصادر التى بین آیدیناً لیس فقط فی مذهب 
أهل الستة والجماعة من الأشاعرة الذين يتتمى اليهم الرازى 
اتا أيضا فی مذاهب القرق الكلامية الأخرى التى تصدى لها 
کشرا فی التفسي ٠‏ 


أما المسائل اللغوية فاحیانا لا لبها 2 

الحال فى هده إلآية التى عرشتا لها - وآحیاتا آخری یستطرد فی 
اللفة ومياحثها ويثير آراء اللغويين ويناقشها ٠‏ والحق أن التفسير 
أ يشهد على معرفة الرازى الواسعة ياللفة العمربية ودقائقهها 
وأسرارها - ولاشك أن ممرفة اللغة هى آول ما ينبغى .على كل 
مقسر أن يحصلها - ويكفى أن نلقى نظرة على تفسيه للبسملة (ى 
تفسير « يسم الله الرحمن الرحيم » لتعرف مقدار ثقاقة الرازى 
اللفوية ومدى معرفته باللغة وعلومها ٠‏ 


یبدا الرازی gas‏ الله 7 الدحيم» فيقول آنها 


ب ۲ 


متقد‌ما آوؤ متاخرا * قان کان اسما متقدما فهو كقولناً + ابتداء 
الكلام باسم ابل .»> وان كان اسما متأخرا فهر كقولنا : باسم اه 
ابتدائی » وان کان فعلا متقدما فهو کقولنا : آبدآ باسم ا » وان 
کان فعلا متأآخرا فهو کقولنا : ياسم اله آبدا (۱) . 


ثم يتساءل الرازى هل التقدم (۲) أولى آم التأخير ؟ فيقول 
پان کلاهما وارد فی القرآن » ویستشهد على القدیم بقوله تعالی 
« بسم الله مجراها ومرساها » (۳) وعلى التأخي بقوله تمالى « قرا 
باسم ربك » )٤(‏ م یرجح الرازى التقديم على التأخير ويستدل 
على ذلك بالنقل والعقل جميما ٠‏ آما التقل فقوله تمالى « هو الآول 
والآخر » )٥(‏ وقوله تعالى « اياك تمبد >.(1) فهتا الْفمل متأخر 
عن الاسم » فیجب ان کون كذلك فی قوله تمالی « یسم » ۰ آما 
المقل فلآن اش تعالى قديم واجب الوجود لذاته » فیکون وجوده 
سابغا عل وجوة غره > والسایی الات اول آن سب باکر 2 
كذلك فان التقديم فى الذكر أمعن فى التعظيم ٠‏ وعلى ذلك يكون 
الماد « ياسم الله » هو « باسم الله ابتدى » 


` 6۴ ص‎ ١ الرازى ء التفسير ج‎ )١( 

(۲) یمنی تقدیم الجار والمجرور على التملق أو تأخيره عله ` 
(۳) سورة هود ١١‏ آية ٠ ٤‏ 

- ١ آية‎ ٩1 سورة الملق‎ )٤( 

() سورة الحديد ۵۷ آية ۲ ٠‏ 

* ۵ آية‎ ١ سورة الفقاتحة‎ (Y 


لكن هل اضمار القعل آولى آم اضمار الاسم؟یذکر الرآڑّى آن 
مذهپ آبى يكر الرازى هو اضمار القعل » لآن نسق تلاوة القرآن 
يذل على ذلك فی قوله تعالی « اياك تعيد واياك نستمین » (۱) 
وتقديره « قولوا اياك نعبد واياك نستعين » قكدلك الحال فى 
قوله « يسم اله الرحمن الرحيم » آى « قولوا باس ال » (۲) ۰ 


.والجر يحصل يالحرف أو يالاضافة » يحصل يالحرف كما فى 

. قوله « يسم » ويالاضافة كما فى «الة» “ آما فى «الرحمن الرخيم» 

فقد حصل الجر فيها لآن الوصف تايع للموصوف فى الاعراي ٠‏ 

وهنا يثير الرازئ مسائل من فقه اللغة فيتساءل : لم اقتضت 

خروف الجر الجر ؟ ولم اقتضت الاضافة“الجر ؟ وهل اقتضاء 

الحرف للجر آقوى آم اقتضاء الاضافة ؟ وما هى اقام 
الاضافة ؟ (۳) “ 


ثم يتتقل الرازى يعد ذلك الى بحث علاقة الشىء بالاسم 
الموضوع له › فيذهب الى آن اللغة اصطلاحية آى إن الناس هم 
الذين اصطلحوا على اطلاق الاسماء على المسميات “ وممنى هذا 
يلغة علمام الاجتماع فى العمر الحديث أن اللغة قد تشات 
اجتمامية صرفة ٠‏ يقول الرازى : « كون الاسم اسما للشىء نسية 


. - 46 ص‎ ١ المرجع السايق ج‎ )۳( ٠ 
- الرازى » التقسير ج ١:ص ۴ه‎ )۲( 
- آية ه‎ ١ سورة الفاتعة‎ )١( 


FY > 


اللفظة المخصوصة التى هى الاسم وبين الذات المخصوصة التى هى 
المسمى » وتلك النسية سعتاها أن الناس اصطلحوا على جمل تلك 
الللفظة المخصوصة معرفة لذلك الشىء المخصوص » فكأنهم قالوا : 
متى سممتم هذه اللفظة منا فافهموا آنا آردنا بها ذلك المعنى 
الفلانى » فلما حصلت هذه النسبة بين الاسم وبين المسمى لاجم 
بحت اضافة الاسم الى المسمى » فهذا هو المراد من اضاقة الاسم 
الى ابه تعالی » ٠ )١(‏ 


ولایمکن آن یکون ( الاسم ) فى قوله تعالى ( يسم ) صلة 
زائدة » والتقدير ( بال ) » وآن الل تعالى ذكر لفظة ( الاسم ) اما 
للتبرك أو للتفرقة بينه وبين القسم كما يذ هب الى ذلك أبوعبيدة» 
لأننا آمرنا بالابتداء » وهذاالأمر يتناول قعلا من أفمالنا » وذلك 
الفعل هو لفظنا وقولنا > وعلى ذلك يكون المراد ( يدأ بذكر ة ) 
ومعتاه ( آپذا ببسم ا ) (۲) ۰ 

ثم یبحٹ الرازی مشاكل القراءة والكتاية المتصلة بالبسملة 
فيتحدث عن الوقف وآنواعه ` هناك الوقف الناقص كالرقف عند 
قوله ( بسم ) » والموقف الکافی كالوقف على قوله ( بسم ات ) آو 
(بسم اله الرحمن ) » والوقف الكامل كالوقف على قوله ( بسم اله 
الرحمن الرحيم ) - والاجماع منعقد على قراءة ( بسم اله  )‏ 


(۱) الرازى » التفسير ج ١ص‏ 4 ` 
(۲) المرجع السايق ج أ ص ٥4‏ ˆ 


A 


[ الحمد ت ) يدون تغليظ اللام تفخيمها » لأن الائتقال من الكسرة 
الى اللام المفخمة ثقيلكالانتقال من التسقل الى التصعد ٠‏ ولكن 
يستحسن تفخيم اللام وتغليظها فى هده الكلمة فى حالة رفمها 
ونصپها كقوله : ( اله لطیف يمیاده ) (۱) ۰ وقوله ( قل هو اف 
آحد) (۲) ۰ وقوله ( ان ای اشتری من المومنین اتفسهم ) (۳) ٠‏ 

وتخرج اللام الرقيقة من طرق اللسان آما المغخمة فيستخدم فيها 
كل اللسان )٤(‏ - ۰ 


ويبحث الرازى حروق البسملة من حيث التشديد والادغام 
والسكون والخركة والحدذف والكتاية ويقصل القول فی ذلك 


ويثير الرازى بعد ذلك المياحث اللغوية والمقلية )١(‏ المتصلة 
يالاسم ٠‏ آما الميباحث اللغوية فى الاسم فان الرازى.يذكر اختلاق 


(1) سورة الشورى ٤١‏ آية 14 - 
(۲) سورة الاخلاص ۱۱۲ آية ١‏ - 
(۳) سورة التوية ٩‏ آية ١١١‏ - 
)٤(‏ الرازى » الفسي ج ١ء‏ ص ٤ه‏ - 
() یدخل الرازى فی عدمیم موشىوعات عام الكلام حي يعر ضس للىباحث 
العقلية المتملة يالامىم » »> قيثير المسالة الكلامية المشهورة عند التكلمين : هل الاسم 
نفس المسى آم عيه » ثم ينظر فى الاسام ودلاتها مى السقات فيطرق اهم مباحث 
علم الكلام تەنى يه مبحث الاسماء والمىقات قيعرض للحلاف بين التكلمين على 
تسمية أله شىء وڃسم وجوهر »ء نم ثے یتتاول صقات الھاتی وسقات الفمل واختلاق 
التكلمين فها » آنظر ج س A۱0‏ ۰ 


_ A - 


اللغويين فى هذه الكلمة واشتقاقها » ويناقش آراء المىرستين 
الكبرتين فى اللغة آی » مدرستی الكوفة والبمرة ويوضح لنا 
رآيه بعد ذلك فیقول : « فی هذا اللفظ ( آى لفظ «اسم» ) لغتان 
مشهورتان : تقول العرب : هذا آسمه وسمه » قال : بسم الذى فى 
کل سوره سمه ۰ وقیل فيه لغتان غیرهما : سم وسم » قال الکسًائی 
ان المرب تقول تارة : اسم »> يكسر الالف › وأخرى بضمه ء فاذا 
طرحوا الالف قال الذين لغتهم كسر الالق : سم ء وقال الذين 
لغتهم ضم الالف : سم » وقال ثعلب : من جعل آصله من سما يسمى 
قال : اسم وسم » ومن جعل آصله من سما يسمو قال : اسم وسم ٠”‏ 
وقال المبرد : سمعت العرب تقول امه وأسمه. وسمه وسمأاه ٠‏ 
وأجمعوا على آن تصفي الاسم : سمى » وجمه أسماء وأسامى ٠‏ 
وفى اشتقاقه قولان : قال البصريون : هو مشتق من سما يسمو 
اذا علا وظهر › فاسم الشىء ما علا »> حتى ظهر ذلك الشىء به ٠‏ 
وآقول اللفظ معرق للمعنى » ومعرف الشىء متقدم قى المعلومية 
على المعرف » فلا جرم كان الاسم عاليا على المعنى ومتقدما عليه ٠‏ 
وقال الكوفيون : هو مشتق من وسم يسم سمه »› والسمة العلامة » 
فالاسم كالعلامة المعرفة للمسمى ٠ )١( » ٠*١‏ 


هکذا يمضی الرازى فى عرض آراء اللغويين‌ومناقشتها وابداء 
رأيه وملاحظاته عليها » لم يترك مسأالة من مسائل اللفة لها 


أدنى صلة باليسملة الا وعرض لها وآممن النظر فيها » فجاء 
التفسير شاهدا على تقافته اللفوية الواسعة ٠‏ 


ويشهد التفسير أيضا على ثقافة الرازى الشاملة يالفقه من 
فروع وآصول ۰ والرازی فقیه شافعی پهتم پبیان مذهب 
الشافعى والانتصار له فى تفسير آيات الأحكام » فلننظر فى 
تفسيره لقوله تعالى : ( وجزاء سيئة سيثة مثلها فمن عا واصلح 
فاجه على الله انهلا يحب الظالین ) (۱) ۰ ویری الرازى أن هذه 
الآية أصل كبير من أصول علم الفقه » اذ يمقتضى هذا الاصل 
يلزم أن تقايل كل جناية بمثلها › ان الظلم والبغى والعدوان فى 
طبع الناس ءفاذا لم يزجروا عنه أنفتحت آبواب هته الشرور 
فلا تستقيم الحياة “وقد حرص الشر ع على أن يكون الجزاء بقدر 
الجناية » لان الزيادة فى الجزاء ظلم “ وهذا الاصل قد تاكد 
بنصوص آخری فى القرآن كقوله تعالى ( وان عاقبتم فعاقبوا 
بمثل ما عوقبتم به ) (۲) ۰ وقوله تعالی ( من عمل سيئة فلا يجزى 
الا مثلها ) (۳) ٠‏ وقوله تمالى ( كتب عليكم القصاص فى القتلى ) 
٠ )٤(‏ والقصاص عبارة عن المساواة والمماثلة ٠‏ ولكن الفقهاء 
آدخلوا التخصيص على هذا الاصل المطلق فى صور كثرة اما بناء 


سس 


٠. ١ آية‎ ٤۲ سورة الشورة‎ )١( 
٠ ٠١١ آية‎ ١١ سورة النحل‎ )۲( 
٠ ٤١ آية‎ ٤٠١ سورة غافى‎ )۳( 

٠ 1۷۸ سمورة البقرة آية‎ )٤( 


على تص آخر أو يناء على قياس ٠‏ ومن آمثلة هذه الور ما ذهب 
اليه الامام الشافعى من آن المسلم لا يقتل يالدمى.» والح لا يقتل 

يالعبن » لان المماثلة التی هى شرط القصاص مققودة بين المسلم 
والذمى » وبين الجر والميد ا ان اى عع بالڵيد 
الواحدة )0“ 


هکڌا می الراڑی فى الحفسی مقصاد لکلا يحمل پیات 
. القرآن الكريم مق مياحث لغوية وفقهية وكلامية ٠٠‏ يذكر الآية 
ويشر كل ما يتصل يها من هته المياحث » ثم يعرض لازاء المفسنرين 
وسيب نزول الاية »> ويناقش الاراء ويحدد موقفه منها قرآيه 
فيها > فجاء التفسير موسوعة تدل على أصالة الرازى وغزارة 
معارقه وسعة ثقافته وا مامه بجميع فروع العلم الممروفة فى 
عصبره ٠‏ ونحن لا نيتعد كثيرا عن الصواب اذا قلتا باننا كلا 
آممتا التظى فى تفسيي الرازى أزددنا ميلا الى رآى تاج الدين 
:السيكى واقتناعا بقوله بان تفسیر الرازی ( فیه کل شیء مع 
التفسي ) - | 


آما رآی طاش کویری زاده الذى يذهب اليه وهو آن الرازى 
صتف التقسير بعد آن التحق بالصوفية وصار من آهل المشأهدة 
قانه رآی عار من المحة » لان طاش کوبری زاده یستند فی هذا 


YL 


الرآى الذى ذهب اليه غ قصة يرويها عن لقاء الرأزى بشیح 
الصوفية الكبر الشيح تجم الدين الكيرى المعاصر له والمتوفى عام 
۸ هھ / ۱۲۲۱ م ى يعد وفاة الرارى بثنتى عشرة سنة > وهی 
قصضة وان كانت لاتخلو من طرافة وتعلو يعض آجزاتها مسحة من 
الحقيقة الا أنها تنتهى ينهاية يميدة كل البعد عن الصواب ٠‏ 
یروی طاش کویری زاده هذه القصة فيقول : ( سمعت رجلا ثقة 
عالما عايدا زاهدا عارفا صادقا آنه حكى أن الامام ( فخر الدين 
الرازى ) لا دخل هراة آتاه من يها من العلماء والمصلىاء 
۰ والسلاطين والامراء ٠‏ وسال يوما : هل بقى أحد تخلف عن 
ازیارتنا؟ فقال اصحابه : نعم > بقى رجل صالح منقطعفىزاوية ٠‏ 
قال الامام : آنا رجل واج التعظيم » وآنا امام المسلمين »> فلم لم 
يزر نى ؟ فقالوا لذلك الرجل كلام الامام » فما تكلم يشىء صلا » 
ووقع پينهما الخلاف ء > فصتع أهل اليلدة طعاما »› فناعوھماءفآچاپا 
الدعوة » واجتمما فى حديقة » فسأله الامام عن سيب تغلقه عن 
اتیانه فقال : آنا رجل فقیر لا شرف فی زیارتی › ولا نقص فی 
تخلفى عتها قال الامام : هذا جواب أهل الأدب » يعنى الصوفية 
فقل لى حقيقة الحال فقال ذلك‌الرجللاى شىء وجبت زيارتك؟قال: 
أ امام اك > وواجب التعظيم ٠‏ قال : ان افتخارك يالملم 
ورأس العلوم معرفة الله تعالى » فكيف عرفته تعالى ؟ قال : بمائة 
من البراهين ٠ )١(‏ قال الرجل : البرهان لازالة الشك »> وال 
تعالى جعل فى قليى نورا لا يدخل ممه الشك فضلا عن الحاجة الى 


٠ فى الاصل : بماثة براهين‎ )١( 


البرهان ^ غآش هتا الكلام فى قلب الامام فتاب فى تلك المجلس 

ید ي يه » ودخل الخلوة » وفتح له ما فتع > »> وپعد ما خرج عنها 
صتق التقسير الكير ٠‏ وقال التاقل لهذه الحكاية. : وكان, ڼلك 
الشيخ ايو الجتاب الشيخ تجم الدين الکبری قدس ا سره) (ا) ۰ 


ونحن لا-نشاك فی الرازی قد اتسل يالشيخ نجم الدين الكبرتق 
لته معاصره فضلا عن آن اين العماد یذ کر آن الرازى اجتمسع 
يالشيخ نجم الدين واعترف بفضله (۲) ٠‏ ولا نستبعد الحسوار 
الى دار بين الرازى والشيخ نجم الدين فى هذه القصة › ذلك 
لأن كلمات هتا الحوار الطريق تنفد الى القلب بما تحمل من 
غبرات الصدق التى تتميز يها كلمات الصوفية الكبار من آمثال 
الشيخ نجم الدين ٠‏ ولكنتا نستيعد آن يكون الرازى قد دضلل 
الخلوة على الشيخ تجم الديخ وتاب على يديه وخرج منها ليصنف 
التفسي الكبير Ss GE‏ 
al E E‏ 


فمق جهة جد آن روح التحذى التى غلبت على طبع الرازى 
وسيطرت عليه ولازمته طوال حياته هى التى دفمته الى كتابة 
الي “وهی شرق بتطاك سراسة قى بدا تشي السود 


س ی ر کے س س یی کے کا 


)0 لاش کویری زادة : مقتاح السعادة ونصباح السيادة ج ١‏ › ج 
° £ ° الطبعة !لآولى » حيدر آياد بالهند 
(۲) اين المماد » قرات الذهب ج ه سس ۷۹ ء طبعة القاهرة " 


WE 


الفاتحة حيث يقول ( اعلم آنه مر على لسانى فى بعض الاوقات 
أن هذه السورة الكريمة يمكن أن يستنيط من فوائدها ونقاثسها 
عشرة آلأف مسألة » فاستبعد هذا بعض الحساد » وقوم من آهل 
الجهل والفى والعتاد » وحملوا ذلك على ما ألفوه من 
التعلقات الفارغة عن المعانى والكلمات الخالية عن تحقيق المعاقد 
والمبانى » فلما شرعت فى تصنيف هذا الكتاب قدمت هذه المقدمة 
التمسر gee E E‏ 
الؤصول» ٠ )١(‏ 


هذا نی الى اساد وعدا وما أكثرهم بكتابة 

هذا التفسير وأفراد مجلد ضخم لتفَسير سورة الفاتحة ٠‏ ولاشكأن 
التحدى آفة من آفات النغفس وصتة من صفاتها المذمومة تبتعد 
يالرازى كل البعد عن آن يكون آهلا للمشاهدة » ذلك لأن شرط 
المجاهدة » آى تطهير النفس من آفاتها وعيوبها وشرورها وصفاتها 
المدمومة كالعجب والكبر والدم والخضب والكراهية والحسد 
والرياء الى آخرء من الاخلاق التى لا يقيلها المقل ولا الشرع ٠‏ 
ولقد كان المجب والكبر - فضلا عن التحدى _ من اهم صفات 
الرازى البارزة ٠‏ ۰ 


والشواهد على ذلك كثيرة فی کتاباته ومناظراته ومناقشاته مع 


n‏ ی س 


() ال ای اتی ج ا 2۴“ 


الملماء (۱) فکیف یمکن أن يقال بعد ذلك ان الرازی صنف 
التفسي يد آنڻ التحق يالصوفية وصار من أهل المشاهدة . 


ومن جهة آخرى نجد الحقائق التى يدر كها السوفية ادراك 
مياشرا يالوق خلال التجرية الروحية. التى يحصل لهم فيه 
الاشراق يفيض ض غليهم فيها العلم الذوقى الذى لايخضع للعقل 
وقوانینه ء تجد هته الحقاء ثق تتحول على یدی الرازى فى التفسي 
الى آمور صوريةلا روح فيها ولا ذوق حين يسلط عليها المقل 
ومقولاته ويصيها فى قوآالب منطقية جامدة تأباها طبيمة تلك 
الحقائق ٠‏ يقول الرازى وهو يناقش تقديم الاسم وتآخيره فى 
تفسي البسملة : « سمعت الشيخ الوالد ضياء الدين عمر رضى 
اه عنه يقول : سمعت الشيخ [با القاسم الانصارى يقول : حضو 
الشيخ آبو سعيد ين أبى الخر الميهنى مع الاستاف آبى القاس 
القشيرى فقال الاستاذ القشيرى e‏ قالوا : ما رآينا شيٹا 
الا ورآينا ال يده »ء فقال الشيخ يو سعيد بن أبى الخير : داك 
مقام المريدين » أما المحققون قانهم ما رآوا شيا الا وکانوا قد 
رآوا ا قيله ٠‏ قلت : وتحقيق الكلام ان الانتقال من المخلوق ألى 
الخالق اشارة برهان الان » والتزول من الخالق الى المخلوق برهان 


.)0 انظرٍ مناظرات الرازى مع علماء يلاد ما ورام النهر ١‏ تحقيق المؤلف 


وتشرة دار المشرق ا 4 - 


الم (۱) > ومعلوم آن برهان اللم أشرف (۲) - 


هکذ! قنقلب مجاهد: امريد الى پرهان آل ان » کا حول 
مشاهدة الماد الى برهان آل لم ٠‏ 


نعود بعد ذلك ال العبارة الوجيزة التی وردت عڻ تقسسيي 
الراژیعلیلسان جولد تسهیر فى كتابه:مذاهب التفسير الاسلامى: 
Die Richtuugen Der ` [slamichen Koranauslegung‏ » حيث عده خاتمة 
التقسير المثمر الاصيل الذى يرد فيه الرازى على المعتزلة من آن 
لآخر (۳) فتقول بان جولد تسهی اذ یکتفی فی کتايه بتلك 
الاشارة العايرة الى تفسیر الرازى قاته بلك يجرى على سستة 
للقدماء.» من آمثال ايڻ تيمية وتاج الدین السبکی وطاش کوپری 
زادة الذين عرضنا لاحکامهم الخاطئة على تفسي الرازى دون آن 
يكلفوا أنفسهم مشقة دراسة هذا التفسير الكبير وتامل مباحثه٠‏ 
ومع ثمة فان هذا التفسير الكبي لم يتل المناية التى يستحقها من 
. إلعلماء القدماء والمحدثين على السواء » وآن هذه الاراء المتباينة 


)١( ١ ٠ ٠‏ جاء فى كتاب مميار العلم فى فن المنطق للامام أبى حامد الغزالى «مطلب» 
ل وهو طلب العلة لجواب ( هل ) » كقولك لم كان المالم حادثا » ومو اما طلب 
, جلة التصديق كتولك : لم قلت ( ان ) الله موجود » فاته لا يطلب العلة فى وجوده » 
بل الملة فى وقوع التصديق بوجوده وهو برهان الان بلخة النطتيين ٠‏ وقياس 
الدلالة بلفة الحكلمين ) صن ٠١١‏ الطبمة الثانية » القاهرة ۱۹۲۷ ٠‏ وانظر أيضا 
ابن سينا ٠‏ كتاب النجاة ص 1۷ » الطبمة الثانية ء القاهرة 1۹۳۸ ٠‏ 
(۲) الرازى ؛ الفسي ج ١ص‏ ۴ه ٠‏ 
Goldziher, Die Richtungen Der Isiamischen ("‏ 
Koranauslegung, p. 1433:‏ 


.حول قيمة تقصي الرازى لم تستند على آرضية صلبة من الدراسة 
والبحث - 


۴ ب اعجان القرآن : 


یهب الرازی آلی آت آلقرآن معجز وآن الاعجاز فی فصاحته 
(1) - آم آن القرآن معجز قلأن المرب عجزوا عن ممارضته رغم 
آانتخدی ۰ لقد تحداهم آله بالقرآن فی موأضع کثیرةء تحداهم پان 
ياتو! يقرآن مثله قی قوله تعالی « لئن اجتمعت الانس والجن 
على أن يأتوا يمثل هذا القرآن لا يأتون يمثنه ولو كان 
يعضهم ليعض ظهیرا » (۲) وتحداهم يآن یآتون بعشو سور فی 
قوله تعالی « آم یقولون افتراه قل غاتټوا بعشر سور مثله مفتریات » 
)۳( وتحداهم پان يتوا بسورة واحدة فى قاله کک 
فی ریب مما نزلتا على عبدتا فأتوا بسورة مز مثله » “< )ئ( “° 
ت أة مم قري خن الى برك خان : ب فة دا 
ولن تفعلوا » (۵) ٠‏ ورغم هذا التحدى الذى وقع مرة بالقرآن 


ء»ه١۳١۷ طيمة القاهرة‎ ٥ الىازى » نهاية الايجاز فى دراية الاعجاز ص‎ )١( 
٠۲ نهاية العقول قى دراية الأصول ج‎ . ٤٤۸ التفسبر ج ۱ ص ۳۴۰ » بج ه4 سس‎ 
٠ توحيد‎ ۷٤۸ مخملوطة دار الكتب المصرية رقم‎ ١۳۶١ _ ٠۲۷ » ۸٤ ۸۳ ورقة‎ 

(۲) سورة الامبراء ۱۷ آیة ۸۸ ٠‏ 

(۳) سيور هود ۱۲ آية ۱۳ ٠‏ 

- ۴۳ ية‎ ٣ سورة اليقرة‎ )٤( 
٠ ۲٤ سورة البقرة آية‎ )٥( 


e TTA — 


كله ومرة بعشر سور منه ومرة بسورة واحدة ليبلغ التحدى منتهاه 
نقول : رغم هذا التحدى لم يستطيع العمري معارضة القرآن 
وعجزوا عن هذه المعارضة مع توفر كل أسبايها ودواعيها ٠‏ لقں 
جاء القرآن ليطلب الى العرب ترك آدیا تهم وز یاستهم ولیو جب علیهم 
ماایتعب آبدانهم وينقص آموالهم وليطاليهم يعداوة أصدقا نهم 
وصداقة آعدا هم بسيب الدين ٠‏ ولاشك أن کل مطلب من هذه 
المطالب يكنى لان يكون سببا واعيا للمعارضة لما يتطوى عليه 
. مق المشقة البالغة على القلب » ٠‏ لاسيما على المرب الذين هم اكثر 
Oe‏ 


آما الاعجاز ن رآى الرازى الى الفصاحة (۲) ٠‏ وهنا 
هو رای آكثر علماء آهل النظر الذين يضعون القرآن فى أعلى 
طبقات اليلاغة (۳) ولا یمکن آن نتبين المزايا الكامنة فی تظم 
القرآن » وفی مبادیء الآيات ومقاطمها وفی مضرب کل مثل » 


)١( ٠‏ الرازى » نهاية المقول فى دراية الأصول ج ۲ ورقة ۸٤‏ مخطوطة 
القاهرة رقم ۷٤۸‏ توحيد - 
(۲) الرازى ٠‏ نهاية الايجاز فى دراية الامجاز ص ٠‏ » ۷ » طبعة القاهرة 
n NY‏ 0 


(۳) انظر الخطابی › ابو صليمان محمد بن راهيم > پيان. اعجاز القوآن 
صر ۲۱ الريومانى آيو الحسن على بن عيسى » النكت فى اعجاز القرآن س 1١ء‏ 
الجرجانى » أبو بكر عيد التاهر بن عيد الرحمن » الرسمالة الشافعية ص ٠١١‏ د 
٠ ۲‏ وهذه الرسائل الثلاث جممها وحققها محمد خلف الله زغلول بَلام ونشرت 
تحت عنوان ثلاث رسائل فى اعجاز القرآن » دار الممارف بمصر » وأتظر أيضا 
الايجى ء كتاب المواقف ص e ٠ 0٦۴ » ٥٥۸‏ د 


“T1 


ومساق کل خبر » وصورة كل عظة الإ بدارسة المباحث التى 
یشتمل عليها علم البلاغة كالمجاز وألحقيقة والاستعارة والتشبيه 
والتنثيل :والتقديم والتأخير والایجاز والحذفق والوصل والنسل 
وسائر وچوه المحاسن المعتبرة فى النظم والنثر > ولذلك کان علم 
البلاغة فی رآی الرازیى من أشرف العلوم الدينية وأرفع المباحث 
اليقينية لانه يبحث عن دلالة القرآن على صدق الرسول واثبات 
نبوته (۲) ۰ ۰ 


آما وجوه الاعجاز الاخرى فيعرض لها الرازى ويعترض 
عليها > ولا یکاد ینکر شیٹا فی کل ما عرض له او پعترض عليه 
ل يسبق اليه 


یبدا الرازی برآى التظام فى الصرفة الذى يزعم آن اله تمالی 

ما -آنزل القرآن ليكون حجة على النبوة » يل هو كتاب مثل سائر 

الكتب المنزلة لبيان آحكام الحلال والحرام » وآن العرب لم يقوموا 

. پمعارضته لان اله تعالی صرقهم‌عن هذه المعارضة (۳) › فيعرض 
الرازى عليه قائلا: « ان عجز المرب عن المعارضة لو كان لان الله 

آعڃجزهم عنها بعد آن کانوا قادرین عليها لا کانوا مستىظمین 
القصاحة القرآن ء بل كان يجب أن يكون تمجبهم من تعدذر ذلك 

علیهم بعد آن کان مقدورا عليه لهم »› كما آن نبیا لو قال معجزتی 


)۲( الرازى » نهاية الايجاز فى دراية الاعجاز ص ۷ 
(۳) المىرجع السابق » ص ٠ ٩‏ 


٣ س‎ 


إن ضع یدی على رآسى هذه الساعة ويكون ذلك متمذر! عليكم 
ویکون الامر كما زعم › لم يکن تعجب آلقول من وضع يده على 
راسهھ بل من تعدر تلك عليهم › ولا عمتا بالضرورة آن من وضع 
يده على رأسه بل من تعنبر خلك عليهم › وله علمتا يالقرورة #ت 
عمجب المرب كان مق فصاحة القرآن تقسها بظل ما قاله 
نظام » ٠ )١(‏ 


هذا الاعتراض الذی ذکره الرازی تجده عند آیى سليمان 
حمد بخ محمد ین ابراهیم الخطابی البستى المولود عام ١١١‏ ه | 
۶ م آى قبل ولادة قخر الدين الرازى بأآكثر من قر نين من 
الزمان ٠‏ يقول الخطابى فى رسالة له بمنوان : بيان اعجاز 
القرآن :« وذهب قوم الى آن فطعلة فى ١اعجازه‏ المرخة ء فى صرف 
الهمم عن السارضة » وان كانت مقدورا عليها »> غير معجوز عنها » 
الا آن المعائق من حیث کان آمر! خارجا عن مجاری المادات صار 
كسائر المعجزات ٠ ٠‏ غفقالو؛ : لو کان اوه عز وجل بعث نيیا فى 
زمان التيوات > وجهل معجزته فى تحريك ید لو مى رجله غی 
قت قموده بین ظهر‌اتی قدمه » ثم قل له : ما آيتك ؟ فقال : آیتی 
آن اخرج یدی آو آند رجبى-» ولا يمكق أحد متكم لن ينبل مثل 
قعل ء والقوم أصحاء الایدان › لا آفة بشىء من جولرحهي › قحرك 
يده آو مد رجله » فراموا آن يفعلوا مثل فعله فلم یقدروا عليه »› 


٠ ٠٠١١ المرجع السابق‎ )١( 


كان ذلك آية دالة على صدقه e TEE‏ 
احجم ما یأتی به النبى ولا الى فخامة منظره » واتما تعتبر صحتها 
یان‌تکون‌آمر! خارجا عن‌مجری‌المادات, ناقصا لها فمهما كانت بهذا 
الوصف كانت آيةدالةعلىصدق من جاء بها ٠‏ وهذا أيضا وجهەقريب» 
الا آن دلالة الإية تشهد بخلافه وهى قوله سيحاته : « قل لئن 
اجتمعت الانس الجن على أن يأتوا بمثل هذا القرآن لا يأتون 
يمثله ولو كان بعضهم لبعشض غهيا » قأاشار فى ذلك الى طريقة 
التكلف والاجتهاد » وسبيله التاهب والاحتشاد والمهنى فى المرفة 
U Sa E CS e O i i E‏ 


آعلم » (1) ۰ 


ویدکو الیازى اعتراضا آخر على السرقة قى كتابه نهاية 
المقول فى حراية الاصول فيعول : « ان العرب لو كاتوا بحيث 
متى. قدو فمل العارضة افتقدد! العلوم التى لابد قيها وجب 
ى أن يعلموا ذلك فى أنقسهم بالشرورة وآن يمیردا بين أرقات 
وآوقنت التخليسة > ولو علموا ذا__ك لحدذاكروه ولداع 


نتشر »(۲) ۔ 


وهنا الاعتراض اتجدہ عتد آبی بک عيف القامد پن 


(۱( آنظر ثلاث رسائل فی اعجاز القرآن ص ۳۲ ۳۱ تحقیق محمد خلف 
ا ومحمد ژغلول سلام > طبعة دار المعارف “٠‏ 

)۳( الرازى » نهابة العتول فى دراية الامول ج ۲ ورقة ۱۲۲ ص ٠۲۹‏ 
مخطوطة دار الكتب الممبرية بالقاهرة رقم ۸ توحید ° 


` “٤ 


عبد الرحمن الجر جائی المتوفی عام ٤١۱‏ ه ۱١۷۸‏ م آى قبل وقاة 
الرازىيآكثر منقرنمن الزمان يقول الجر جانى فى الرسالة الشافية 
فى فصل تحت عنوان : فى الدى يلزم القائلين بالمرفة : « ومما 
يلزمهم من أصل القالة آنه كان ينبغى له ان كانت المرب متعت 
منزلة من الفصاحة قد كانوا عليها أن يتعرقوا ذلك من آنقسهم كما 
قدمت ولو عرفوه لکان یکون قد جاء عنهم ذكر ذلك » ولکانوا قد 
قالوا للنيى صلى الل عليه وسلم : انا كنا نستطيع قبل هذا الذى 
جتنا به » ولكنك قد سحرتنا واحتلت فی شیء حال بیتنا وبینه › 
نسبوه الى السحر فى كثير من الامور كما لا يخقى » وكان آقل ما 
يجب قى ذلك أن يتذ كروه قيما بينهم »و يشكوه اليعض الى اليعض» 
ويقولوا : ما لنا قد تقصنا فى قرائحنا › وقد حدث کلول فی 
آذهاننا ۰ فیقی آن لم يرو ولم ینکر آنه کان منهم قول فی هتا 
المهنی › ولا ما قل ولا ما کشر › دلیل آنه قول فاسد ورآی .لیس 
من آراء ذوى التحصيل » )١(‏ - 


أا من قمر وجه الاعجاز على اشلتمال القرآن على الغيب 
فیعترض الرازى عليهم يأن التحدى قد وقع يكل سورة › والأخبار 
عن الفیب لا یوجد فی کل سورة (۲) ۰ ٠‏ 


وهذا الاعتراض قد سبقه اليه الخطابى آيضا حيث يقول.: 


(۱) آنظر ثلاث رسائل فی اعجاز القرآن ص ٠۴١‏ - 
(۲) الرازى » نهاية الايجاز فى دراية الاعجاژ مس ۲ ٠‏ 


rif — 


« وزعمت طائفة أن اعجازه انما هو فيما تضمته من الاخبار عه 
الكوائن فى مستقيل الزمان نحو قوله سبحانه ٠‏ « الم ٠‏ غلبت 
الروم فى أدنى الأرض ٠‏ وهم من بعد غلبم يتيرق > فی بضع 
ستين » )١(‏ » وكقوله سبحانه : وقل للمخلفين من الاعراب 
ستدعون الى قوم آولی باس شديد » (۲) » ونحوها من الاخبار التي ١‏ 
صدقت أقوالها تواقع آكوانها ٠‏ قلت : ولاشك فی أن هذا وا 
آشبهه من آخباره نوع من آنواع اعجازه ۰ ولکته لیس بالأر 
العام الموجود فى كل سورة القران > وقد جل سبحانه فى صفة 
كل سورة أن تكون معجزة بنفسها لا يقدر أحد من الخلق أن يأتى 
بمثلها » فقال : « فأتو! يسورة من مثله وادعوا شهداء کم من دون 
اله ان کنتم صادقین » (۳) من غير تعيين » فدل على آن المعنى فيه 
غير ماذهبوا اليه » )٤(‏ ˆ 


هكذا يمضى الرازى مقتغيا لآثار السابقين وناقلا لآرائهم 
دون آن يشير اليهم كمادة علماء آهل زمانه ٠‏ فتحن لانستطيع 
اليوم أن نأخذ على الرازى عدم ذكر المصادر التى استند عليهها 
فيما ذهب اليه من آراء فى اعجاز القران وبيان وجوه اعجازه » 


)0 سورة الروم ۳۰ آيات ٠ ۳ ١‏ 

٠ ١١ آية‎ ٤۸ سورة القتح‎ (Y) 

"( سورة البقرة ۲ آية ۲۴ ٠‏ 

(6( آنظی ثلاث رسائل فی اوجاز القرآن ص ۲۱ “ 


TE 


واتما کل ما نستطتع‌آن نقراره هتا آن الرازی کان واسع الثقافةء 
المعروقة فى زمانه.٠‏ 


Es 


القصل الر ابع | 
الكلام 


: النقل والعقل‎ ١ 


ينتمی الرازى فى علم الكلام الى مذهب الاشعرى شيخ آهل 
الستة والجماعة قى العراق ٠‏ ومن المعروف أن مذهب الاشعرى 
مدهب وسط ين مذاهب الحرفيين من الحشوية والمجسمة واهل 
الحديث الذين يلتزمون يالنتص ويستمسکون يالنقل ويقغون عند 
ظاهر النص لا يقبلون تأويلا ولا تفسيرا » ويين مذاهب الممتزلة 
التى تفسح مجالا واسعا للعقل فى تفسبر التص وتأويل النقل 
ختى يتقق مع ما يقضى به العقل (1) ٠‏ فلا يقف الاشعرى عند 
. التض من غير تظر آو تعقل كما يقعل الحرفيين ولا يقدم الىقل على 
أالنقل ويخضع العقل للتقل كما يقمل العقليين » ولكته يعطى 
لفنقل حقه وللعقل حکمه (۲) - 


آیا الاأشاعرة الذين جاءوا بعد الاشعرى وتصروا مدذهبه ققد 


e 


)١(‏ نظر » اين عساكر » بو القاسم على“ بن الحسن بن هبة اله » تبيين 
کي المفتری ‏ قیاتسب الى الامام آبی الحسن الأشعری ص ٠ ٠١١ - ٠٤۹‏ طبعة 
دمشق ۱۳٤١‏ هھ “ 


(۲) مقدمة الشیخ محمد زاهد الکوثری لکتاب تبیین كدب المفتری ص ٠ 1١‏ 


أخذوا يوسعون سلطان العقل )١(‏ حتى ”يلغ هذا التوسع أقصى مداه 
عند فخر الدين الرازى الذى اعلن صراحة أن المقل مقدم على 
النقل وأن النقل لايد وآن يخضع للعقل ٠‏ یقول الرازی فى كتاب 
اساس التقديس : « الفصلل الثانى والثلاثون : فى إن البراهين 
المقلية اذا .صارت معارضة بالظواهر النقلية فكيف يكون الحال 
فيها ؟ اعلم أن الدلائل القطمية العقلية اذا قامت على ثبوت شىء 
ثم وجدنا أدلة نقلية يشعر ظاهرها بخلاف ذلك فهتاك لا يخلو 
الحال من أحد آمور أربعة : اما آن يصدق مقتضى العقل والنقل » 
- ليزم تصديق التقيضين وهو محال » واما أن يبطل»فيلزم تكذ يب 
التقيضين » وهو محال » واما أن تصدق الظواهر النقلية وتكذب 
الظواهن المقلية » وذلك باطل » لانه لا يمكنتا أن عرف صحة 
الظواهر النقلية الا اذا عرفنا بالدلائل العقلية اثبات المسصانع 
وصتاته » وكينية دلالة المعجزة على صدق الرسول صلى الله عليه 
٠‏ وسلم وظهور المعجزات على محمد صلى الله عليه وسلم وظهور 
المعجزات على محمد صلى اه عليه وسلم » ولو جوزنا القدح فى 
الدلائل القطعية صار العقل متهما غير مقبول القول » ونو كان 
كذلك لخرج أن يكون مقبول القول فى هذه الاصول » واذا لم 
تبت هذه الاصول خرجت الدلائل التقلية عن كونها مفيدة ٠‏ فثبت 


س 


)١(‏ أنظر الطوسى» تمي الدين » تلخيمن المحصل من ٠ ۲١‏ الطمبة .الاولي 
القاهرة ۳ هھ . الرازی » محصل ا المتقدمين المتأخرين من ‌العلماء والحكماء 
والمخکلمین ص ۲۸ س ۴¥ » . 


= 


آن القدح فى العقل لتصحيح النقل يفضى الى القدح فى المقل 
والنقل معا » وآنه باطل ٠‏ ولا بطلت الأقسام الاربمة لم يبق الا 
. أن يقطع بمقتضى الدلائل المقلية القاطعة بأن هذه الدلائل 
النقلية اما أن يقال انها غير صحيحة › أو يقال انها صحيحة الا ان 
الماد منها غي ظواهرها ٠ )١( ٠٠‏ 
ولاشك أن هذا الاعتداد بالعقل يدل على قوة تأثي الممتزلة على 
الرازی (۲) ورغم هذا التأثیر فان الرازی ‏ كما سنریقىعرضتا 
لمذدهيه ‏ لم يخرج على أصل واحد من الاصول التى أجمعت عليها 
أهل السنة والجماعة فى علم الكلام ٠‏ 
۲ - موفف انرازی من عنم انلام : 
ا يكف التكلمون فى وقت من الاوقات عن الدفاع عن علم 
الكلام واستحسان الخوض فيه (۳) * ولم يتخلف الرازى عنهم 


(۱) الرازی » آساس التقدیس ص ۲۱۰ _ ۲۲١‏ » طبعة القاهرة .بدون 
E E‏ 
(۲) آنظر : 
Goldsiher, Aus qer Theologie des Fakhz al- Din‏ 
AI-Rari, Der Îslara, pp. 213 — 47; Strassburg, 1912.‏ 
(r)‏ آنظر الأشعرى › أبو الحسن على بن اسماعيل » رسالة فى استحسان 
الخوض فى الكلام ص ۷ _ ۷ نشرها الاب مکارٹی ¥0۸۸1۸۷ مع کتاب 
اللمع فى الرد على "هل الزيغ والبدع للاشعرى أيضا > طبعة يیروت ۱۹١۲‏ » وأنظر 
أيضا الغزالي » أبو حامد » كتاب احياء علوم الدین ج ۱ من ٩۹-٩٤‏ »> طبعة 
القاهرة بدون تاريخ ˆ 


فى ذلك يالرغم من آنه جاء بعد آن تصور علم الكلام بصوزتبته 
ألتهائية ونوت اله ووت مرامیه‌ومقاصده بقفل٥ازلقات‏ 
السديدة التى اسهم بها اهل الستة والجماعة من الاشعريسة 
والماتريدية فى هذا الشآن (1) » لاسيما فى القرتين الرابسع 
والخامس الهجريين حين ساد مذهب أهل اا ا ا 
على المذاهب الكلامية الأخرى 


ويرجع حرص المتكلمين على الدفاع عن علم الكلام الى أن 
هذا العلم لم يلق قيولا عند المسلمين فى آول عهدهم يه - فالغزالى 
يدك أن الامام الشافعى ومالك وأحمد ين جنبل وسفيان الثورى 
وجميع آهل الحديث من السلف ذهبوا الى حد ححريم الاتف ال 
بهذا بالعلم (۲) وكانت حجتهم فى ذلك آن هتا العلم لو كان من 
الدين لتكلم فيه الرسول وآمر به وندب اليه » ولا سكتت عنسه 
السحاية )١(‏ - 


ولکنتا نجد الرازى يذهب الى آن علم الكلام آشرف العلوم 
الدينية والاساس اللكين الذى ينبنى عليه كل علم دينى ويفتقر 


)١(‏ آنظر مثلا من مولفلت الأحامرة : السهيد للباقلانى ء وأصول الدين 
الميغدادى والارشاد لامام الحرمين “ و تهاية الاقدام للشهر ستانی VP‏ احیاء علوم 
الدين للغرالى » ومن موّلقات الاتريدية تبصرة الأدلة لابى العين النسفى ٠‏ 

(۳) المرجع السابق ج ١‏ ص١‏ . الأشعرى » رسالة فى استحان الخوض 
فی علم الکلام ص ۸۸ ٠‏ 


E 


اليه () ۰ هو أشرف علم لان موضومه آشرف موضوع وهو ذلت 
اه وصقاته ٠‏ وهو أساس الملوم الدينية الاخرى كالتفسير 
والحديث والفقه » لأن المفسر يبحث عن معمانى كلام الله » 
والمحدث يبحث عن كلام رسول ات » والققيه يبحث عن آحكام 
أله - وکل هذه إلأیحاٹ تة تقوم على آساس معرفة التوحيد والنيوة 
والايمان يها > ولتالك كانت هذه العلوم مفتة نة فى ااا الى 


علم الڪلام وهو غنی عتها (۴) - 


شم کن الله حمالی قد حشنا على التظر ورغبنا یه (۳) › وذم 
التقليد والقلدين )٤(‏ هن غضلا عن آن القرآن يکاد يكوت هن 
أوله الى آخره محاجة مع الكقار » سردا على عبدة الأوشان وأصتافق 
المشر كين » وييانا لملتوحيد والنبوة ٠ )١(‏ فاذا استشتينا ط3يات 
الواأردة فى الأحكام الشرعية التى تقل عن ستمائة آية وجدنا آن 
ڃميع آيات القرآنفى للتوحيد واالنبوةومحاجة الكفار والمثركين ٠‏ 


(۱) الرازى » الفسير ج ١‏ ص ٠٣‏ » نهاية النقول فى دراية الأصول 
ورقة ۱١‏ » ۲ مخطوطلة القاهرة رقم ۷٤۸‏ توحيد ˆ 

)( الرازی . الفقسی » ج ۱ سس ۲۰۲ _ ۲٠۳‏ » نهاية المقول فى دراية 
الأسول ورقة ١‏ » ۲ مخطوطة القاهرة ۷٤۸‏ توحيد ' 


(۳) اتظر على سبيل الخال سورة اللتساء ٤‏ آية ٢‏ وصورة الغاشية ۸۸ 
ية ۷ ٠‏ 


(ه) انظر الغزالى ء احياء علوم E‏ الر#زى > التفسيي 
ي ° ص ۲۰۳ ۰ 


حتى الآيات الواردة فى القتصص قصد يها معرفة حكمة اله 
وقدرته (1) ۰ 2 
ويسلم الرازى بان النبى وصحابته قد سكتوا عن علم الكلام 
مق حيث هو علم له مصطلحاته الخاصة ٠‏ فالرسول وصحابته لم 
ينستخدموا الفاظ المتكلمين وممطلحاتهم كالجوهر والمرض 
والطفرة والجرزء والأكوان من حركة وسكون واجتماع وقفرق ٠‏ 
وليس يعنى ذلك القدح فى علم الكلام » ا 
العلوم الدينية کالحدیٹث والتقسي والفقه الا وقد حدثت فيه 
اصلاحات لأجل التقهيم (۲) ٠‏ ولاشك آن الرسول وصحايته لم 
يعر فوا النقض والكسر والتر كيب والتعدية وؤفساد الوضع وجميع 
المصطلحات .التى تورد على القياس الشرعى » وهذا لا يقدذح فى 
علم أصول الفقه (۳) ٠‏ ولكن الرازى لا يسلم بآن النبى وصحابته 
لم يعرفوا الل بالدليل » لأن الانبياء جميعا ما جاءوا الا يالآمر 
بالنظر والاستدلات على وجود الصاتع (٤(‏ . 


۴ وجود الصانع : 


يجمع الرازى فى البرهنة عى وجود الله بين طريقة قة المتكلمين 


(۱) الرازی » الفسیر ج ١ص‏ ۲۰۴ - 

0( الرازى » التفسير ج ١‏ ص ۲١۸‏ ء وايضا الغزالى » احياء علوم الدين 
ص۰۹3 ٠‏ 

| (۳) الغرائی » احیاء علوم الدین ج ۱ء ص ا٩‏ - 

٠ ۲۰۸ الرازی . التفسیر ج ۰۱ ص‎ )٤( 


(e١‏ ے 


الذين يستدلون على وڃود اه بحدوٹ العالم 


وما فيه من جواهر 
وأعراض وبين طريقة القلاسفة ال 


ين يذهيون الى أن علة الحاجة 

الى وجود واجب الوجود هی الامکان لا الحدوٹ )١(‏ ° والاستدلال 
على وجود واجب الوجود بالامكان من وجهين أحدهما الاستدلال 
بامكان الذوات والآخر الاستدلال بامكان الصقات » وكذلك‌الحال 
فی الاستد لال على وجود السانع بحدوٹ الذ وات و حدوث السات ٠‏ 
وعلى ذلك نجد عتد الرازى أريعة براهین على وجود الله نلخصها 
على النحو الآتى : 


آولا : الاستدلال على وجود واجَب الوجود يامكان الذوات(۲): 
لو تأملنا الموجودات الظاهرة آمامنا لتبين لنا آنه لا ضرورة فى 
وجودها أو عدمها فهى ممكنة آى يستوى عند العقل وجودها 
وعدمها > و بعبارة أخرى متى فرضتاها غير موجودة لم يلزم من 
ذلك المحال » وكل ما كان وجوده ممكنا على هذا النحو فلا يترجح 
وجوده على عدمه الا بمرجح > وذلك المرجح لايد وآن يكون 
موجودا وآن یکون وجوده واجبا » لاه متی فرض غير موجود 
أستحال كل وجود ووقعنا فى الدور آو التسلسل المحال » فلايد 
آن تتتهى الى اثبات واجب الوجود لذاته. ٠‏ 


أبن سينا كتاب النجاة ص ۲۴۲ _ ۲۲۷ » دانظر أيضا القندى » محمد ثابت ١‏ اق 
والعالم »> الكتاب الد هبى الألفى لذکری ابن سینا مس ۲۰۴۳ _ ۲۰۵ پغداد ۰۱۹۶۵۲ 
)"( الرازی ء الأريعيت ص ° » التقسي ج س ۴۰۹ * 


وهى القرآن شواهد كثيرة على هذا البنهان )١(‏ منها قوله 
تعالی : « واف الغنى وآنتم الفقراء » (۳) هو غتی لانه غیږ محتاح 
فی وچوده الينا »> فوجوده ووجوب وچوده مستند صن ذا ته ولیس 


من شىء آخر » بينما نحن مفتقرون اليه فى وجودنا ٠‏ 


ثانيا : الاستدلال على وجود واڃب الوجود يامكان المصغات: 

(۳) يتبين لنا ذلك من النظر فى السفات المخصوصة التى تتصف 

بها الأجسام > فالآجسام من حيث هى آڃسام واحدة ء أى أن 

الأجسام متساوية فى الماهية والحقيقة » ومتى كان الأمر كذلك 

قت كل صفة اتف يها جسم آمكن ٤تصاف‏ سائر الاجسام يها ٠‏ 
فاا اختص جسم ما يصفة ما افتقر فتقر الى مخصص ومرجح ٠‏ 


وقى القرآن شواهد كثيرة أيضا على هذا البرهان منها قوله 
تعالى : SOK E N E‏ 


ثالثا : الاستدلال على و جود الصانع بحدوث الجواھسر 
والأجسام (۵) الاجسام حادثة » وکل محدث لايد له من محدث > 
قالاجسام مفتقر فتقرة الى المحدث ٠‏ أما أن الاجسام حادثة فلأتها لاتخلو 
عث الحوادث آو ما يسميه المتكلمون يالاكوان من حركة وسكون 


(۱) الرازی » التفسی ج ۱ ص ۲۰۰۹ - 
(۳) سورة محمد ٤‏ آية ۳۸ “ 
(۴) الرلزی . الاریعین ص ۸٤‏ . التفسیر ج ١‏ ص ۳٠١‏ - 
)٤(‏ سورةالبقرة ۲ آية ۲۲ ٠‏ 
)٩(‏ الرازی ۰ کتاب اللار بعر ص ۸ التفسی چا ۱ ۰ ص ۲۰۹ ٠‏ 


_ FoF.— 


واجتماج وتغرق > وهن.حوادث بالحس والمشاهدة»وكل ما لا يخلو 
من الحوادث فهو حادث ۰ آما آن كل محدث فهو مفتقر الى امش 
فلآن کل محدث ممکن فی ذاته ء لاته کان قبل وجوده معدوسا 
ومعنى ڌلك آن ماهیته تقیل الوجود والعدم > وکل ما كان كذلك . 
فهو مفتقر الى المؤثر ليرجح وجوده على عدمه ۰ 


وقى القرآن أشارة الى هذا البرهان بقول ابراهيم عليه 
السلام « لا أحب الآفلين » ٠ )١(‏ 
رابعا ‏ الاستدلال يحدوث الصقات والأعراض (؟) : 
ینکر الرازى آن العلماء حمصروا ذلك فی نوعین : دلائل 
الأنفس ء ودلائل الآفاق “ آما دلاثل الأنفس فهى الأستدلالبتكون 
الانسان من أعراض لا يقدر عليها البشر مثل النطغة » ثم ان كل 
واحد متا يملم بالضرورة آنه ما کان موجودا قبل ذلك وآته صار 
الآن موجودا » وآن كل ما وجد بعد العدم قلايد له من موجد » 
أوذلك الموجد ليس هو نفسه ولا الايوان ولاسائر الناس ء لأن 
عجن الخلق عن مثل هذا التركيب معلوم بالضرورة › فلايد من 
موجد یختلف عن هذه الموجودات حتی يصح منه ایجاد هذه 
الاشخاص ٠‏ أما دلائل الآفاق فبعضها سقلية عتصرية وهى 
الاستدلال بأحوال الحيوان والنبات والمادن و يعضها علوية فلكية 


(1) سورة الأنمام ١‏ آية ۷١‏ “ 
(r)‏ الرازی » كتاب الأر يعين ص ° التقسير چ 1 ص ۰ ° 


Fes 


وهی الاستدلال بأحوال الافلاك والكواكب على بو چود الصاتم ٠‏ 


هذا النوع من استدلال > آی الاستدلال بحدوث الأنقفس 
والآفاق > أقرب الطرق الى آفهام الخلق وأشدها التصاقا بالعقول 
ولدلك خص ال تعالى هذا النوع من الدلاله قى سائر كتيه 
المنزلة )١(‏ - ۰ 


هذه الأدلة التى يقدمها الرازى على وجود اف والتى يجتهد 
فى أن يجد لها سندا من القرآن تشه _ بالرغم من ذلك - بالأثر 
المميق الى خلفته الفلسقة الأرسطية المجافية لروح الدين على 
ارّازى ٠‏ لقد استفل الرازي ‏ كما استفل الفارابى وابن سينا 
من قبلة ‏ تمييزا أرسطيا بحتا كالامكان والوجوب آو الضرورة 
ق ال غل وراه وها ال شي رر وها ل 
تتحکم فيه الضرورة أو الالزام أو الوجوب » وهو تصور بعيد كل . 
البعد عن التصور الدينى للذات الالهية » لأن اله ايراهيم واسحق 
ویعقوب حر فی افماله ولا یجب علیه شیء (۳) ` 


ا الذين' I‏ 


(۱) الرازی » التفسیږر ج | ص ۲۱۰ ° ٠‏ 
)( النندى : سحمد ابت * اه والعالم ۴ الكتاب الذهبى للمهرجان الألفى 
اذکری ابن سیتاص ۲۱۹-۲۰۰ ۰ 


_ ۳۵9 


بدلیل التمانع المستمد من القرآن حيث يقول تعالى ( لو كان فينها 
آلهة الا الله لفقسدتا )١()‏ › ( ما اتخد اب من ولد وما كان ممه من 
اله اذا لذهب كل اله بما خلق ولعلا بعضهم على يعض سبعان ا 
عما يصفون ) (۲) » ( قل لو كان سمه آلهة كما يقولون اذ لا بتغوا 
الى ڌى المرشٍ سبیلا ) (۳) › ( آم جعلوا س شركاء خلقوا كغلقه" 
فتشابه الخلق عليهم قلات خالق كل شىء وهو الواحد القهار)(٤)٠‏ 


وخلاصة ما نجده عند المتكلمين فى البرهنة على وحدانية ا 
استنادا على هذه الآيات هو آنه لو فرضنا وجود الهين لكان كل 
واحد منهما قادرا على جميع المقدورآات » ثم کن ان فشن 
آيضا أن أآحدها أراد حر كة شخص ما والآخر أراد سكونه» 
ومحال آن يقع المرادان لاستحالة الجمع بين الضدين » ولو دوقم 
مراد احدهما دون الآخر كان الذى وقع مراده هو الاله القادر ء 
بینما:الذی لم يقع مراده يكون عاجزا » والعجز تقص › وهو على 
اه تعالی محال )٥(‏ ۰ 


يتفق الرازى مع المتكلمين على هذا البرهان » ثم يقدم 


٠ ۲۲ سورة الانبیاء ۲۱ آية‎ )١( 

)۲( سورة المڙمنون ۲۳ آية ٠ ١‏ 

(۳۴) سورة الاسراء ١۷‏ آية ٤‏ - 

٠ ٠١ آية‎ ١۴ سورة الرعد‎ )٤( 

() اتظر مثلا الأاشعرى » كتاب للم ص ۸ ٠‏ كتاب التوحيد ورقة ۹ ٠١‏ 
متطوطة كيميردج ˆ 


` 1 - 


برهانا آخر على وحدانية اله مستمينا بالتمييز يهن فكرتى المنكن 
والواجب الأرسطوطاليتين حيث يقول : لو فرضا موجودين 
واجیی الوجود لذاتيهما. فلابد وآن يشتركا فى الوجود » ولايد 
وأن يمتاز كل واحد متهما عن الآخر بتفسه »› وما يه المشاركة غير 
ما يه الممايزة » وعلى ذلك يكون كل واحد متهمامركبامما به 
يشارك الآخر ومما یه یمتاز عنه »> وکل مر کب فهو مقتقر الى کل 
جزء من أجزائه » وکل ما كان مغتقرا الى غیره - حتى ولو کان 
هذا الغ جزءا من أجزاثه ‏ فهو ممكن لذاته ٤‏ فواجب الوجود 
لتاته ممكن الوجود لداته » هذا خلف > قاذن واچب الوجود ليس 
الا الواحد القهار » وكل ما عذاه .فهو ممن مفتقر اليه » وكل 
تقر فى وجروة ال الت قرا معت ٠‏ فكل نانوي ا اال 
محدث (۱) - 


و يستمين الرازى فى أغلب الأحيان يما يجده عند التكلمين 
الذين سبقوه فى هذا الشآن وخاصة الماتريدى شيخ آهل السنة 
والجماعة فى بلاد ما وراء التهر “ يقول الرازى فى آحد براهينه 
على وحدانية ا التى يعرض لها فى التفسير : « ان الشركة عيب 
ونقص فى الشاهد » والفردانية والتوحد صفة كمال » وثرى 
الملوك يكرهون الشركة فى الملك الحقير المختصر أشد الكراهية > 
ونرى انه كلما كان الملك أعظم كانت النفرة من الشركة آشد › 


)1( الرازی . التفسیر ج 1 » ٩۳‏ » الآریعین ص ۲۲۱ .٠ ۲۲٣۲‏ 


2: FV — 


فما ظنك ب اقا وچ رر آراد أحدهما استخلاص 
املك لنضه فان قدر عليه كان المغلوب فقرا عاجنا . فلا یکون 


الها وان لم یقدر عليه کان فی آشد ا 
الها » (1) ٠.‏ 


هدا ال هان جد عن امام ی سي را فن كاب 
التوحيد : « مع ما كان الأمر المتاد بين الملوك بذل الوسع متهم 
فی قهر أشكالهم ليكون الملك للقاهر ومنع كل منهم غييه عن. 
اثقاذ حکمه واظهار سلطانه ما استطاع » فاذا لم يكن بل نقسسدذ 
سلطان العريز الحكيم ثبت انه الواحد (۲) ۰ 


وهكذا لو تمقبنا الرازى فى معظم البراهين التى عرض لها 
على وجدانية ال لوجدنا أصولها عند ممن سبقه من التكلمين من 
أهل السنة والجماعة والممتزلة على السواء ٠“‏ 


ا احیانا u‏ اتون والمىفات 
٠ (")‏ ولقد اشتد الجدل والنزاع بين التكلمين حول صفات اه " 


° مخطوطة کیمبر دع‎ ١ ٠ E 
° 14۷۹ النسفى ء عمس السقائد النمسية س 1 ء لبمة القاهرة‎ )۴( 


TOA 


واضطر بت المقول قى اثبات الصقات وتفيهاً ويصور لا الرازى 
سيب هذا الاضطراب قيقول : « واعام آن سيب اخضطراب المقلام 
فى اثبات الصغات ونفيها مقدمتان وقفنا فى العقول على سبيل 
التعارض ٠‏ احداهما أن الوحدة كمال » والكثرة نتقمان » قصارت 
هذه المقدمة داعية الى المبالغة فى التوحيد حتى انتهى الأمر الى 
نفی الصفات » والمقدمة الأحخرى أن الموجود الذى یکون قادرا على 
جميع المقدورات عالما بجميع المعلومات حيا حكيما سميما يميا 
لاشك آنه أكمل من الموجود الدذى لا يكون قادرا ولا عالما ولا حياء 
بل یکون شیئا لا شعور له بشیء مما صدر عنه » ولا قدرة له علی 
القعل والترك فصارت هذه المقدمة داعية للعقول على اثبات هذه 
الصقات - ولا كانت ماهية هذه الصقات "مختلفة متغايرة وجب 
الاعتراف بالكثرة فى صفات الله تمالى - ثم وقعت المقول فى 
الحيرة والدهشة يسيب تعارض هاتين المقدمتين » ومقصود كل 
واحد من الفريقين اثبات الكمال م تعالى والجلال ونفى التقصان 
عته ٠‏ فالنفاة حاولوا اثيات الكمال والوحدانية والمثبتون حاولوا 
اثيات الكمال فى الالهية ) (1) - 


Li‏ المعتزلة فقد تمسكت بالمقدمة الأولى وبالغت فى التوحيد 
الى حد التعطيل ونقى الصفات الزائدة (۲) ٠‏ وآما آهل السنة 


)۷( الرازى > لوامع الييتات شزح أمنماء أله تعالی والسقآت ص ١‏ »> 
طبعة القاهرة ۱۳۲۳ ه ٠‏ 
(۲) الشهرستانی .> الملل والتحل ج ١‏ ص o4‏ « طبعة انى يېغداد چ 


_ ۴۵۹ 


والجماعة افبقد آثرو! المقدمة الثانية وذهبوا اى اثبات المنات 

والكلام ٠‏ وهذه هى الصفات السيعم التى ي يتفق أهل السنة 
والجماعة على اثباتها به تعالى ٠ )١(‏ ويرون أنها ممانى قديمة 
قائمة بذات ان . لا هی ذاته ولا هی غير ذاته * ویدل على بوت 
القدرة فتعالى امكان المالم ووجوده منه بالاختيار لأن المالم لو ٴ 
کان واجبا او مبتنما لما تعلقت به قدرة الله “٠‏ آما العلم فيدل عليه 
أن أفعال اله تعالى محكمة محَقّنة »وليمن آدل على اتقانها واحكانها ' 
من النظر فى تشريح بدن الانسان » وكل منكان فعله متقتا 
محكما كان عالما به لا محالة < وأما الارادة فيدل عليها آن. بعض 
أفمال اث تعالى متقدمة ويعض أفعاله متأخرة >٠‏ وليس هناك ما 
يمنع عقلا أن يتقدم المتأخى ويتأخر المتقدم آى أن مأ تقدم کان 
يجوز فى العقل آن يتآخر > وما تأخر کان يجوز فى المقل آن 
يتقدم »> واذا كان ذلك كذلك آفتقر کل فمل فی اختصاصه پوقته 
المعين الى مخصص » ولا مخصص لذلك الا الارادة ٠‏ وكوته تعالى 
موصوفا يالىلم والقدزة يدل على أنه حى ٠‏ وهو موصوف بالسمع 
واليصر لأن السمع واليصر من صفات الكمال وضدهما من الممم 
والممى من صقات النقصان ٠‏ وكذلك الحال فى الكلام لأن ضد 
الكلام الخرص ٠‏ وهو صفة نقص » والنقص على الل تمالى محال 
٠ )۲(‏ ولقد كانت صفة الكلام من بين هذه الصفات جميما أهم 


(1) الايجى › المواقف جا ۲ ص ۳٠٤‏ ء طبعة القاهرة ٠ 1۸۷١‏ 


(۲) انظر الأشعرى » المح ص ۱١‏ ۰ الرازی > الار ربعین ص ۱۳۹ + 
“VV Noa Voc VEY \FF‏ 


مسالة وقع قيها الخلاف بين الحكلمين فى العصور الأولى حتى قيل 
أيضا ان علم الكلام قد بدأ بها وسمى ياسمها (1) - ولم يقتصر 
الجدل والنزاع فى هذه المسألة على التاحية المقائدية والدينية 
يل اتخذ لونا مياسيا حين أمتحن الامام أحمد بن حنيلفى كلام امه 
وخلق القرآن ووقف الامام أحمد ين‌حنبلليقرر ‏ خلافا للممتزلة 
الذين نصر المياسيون رأيهم فى خلق القرآن ‏ آن القرآن كلام 
اله غير مخلوق » ولم یشنه عن رایه جلد ولا سجن (۲) ۰ ولر پا 
كانت هذه المحنة سببا فى مغالاة يعض أصحايه ممن جاءوا بمده. 
حن ذهبوا الى آن ( القرآن يحروفه وآصواته قديم » وقد يالغوا 
فيه حتى قال يعضهم جهلا : الجلد والغلاف قديمان قضلا عن 
مسحت ) (۲) - 


وجاء أهل السنة من الاشاعرة والماتريدية ليتوسططواً بين 
المعتزلة وآهل الحديث من الحنابلة قفرقوا بين الكلام التفسى 
والألفاظ والحروف الدالة عليه ٠‏ آما الكلام النقسى فمعنى قدیم 
قاثم يذات الله منزه عن الحرق والصوت » هو صغة ف » وهو مع 
کونه آمرا ونهیا وخبرا واستخبارا ووعبا ووعیدا واحے لا 


۰ طبعة القاهرة بدون تاریخ‎ » ٤٤١ ابن خلدون » القدمة ص‎ )١( 

(۲) ابن الجوزی » متاقب الامام آحمد بن حنیل ص ۳۰۸ ۳٠۸‏ » طيعة 
القاهرة 1۹۲۳۱ - 

)( الایجی < المراقف ج ۲ ؛ س ۴11۱ ت 


U — 


يتعدد(1) ٠‏ وفى ذلك تنازعهم المتزلة والكرامية(۲)اما الحروف 
والكلمات فهى دالة على كلام امه »وقد وافق آهل السنة المعتزلة على 
انها مخلوقة (۳) ٠‏ ولكنهم لم يقبلوا متهم خلق الت لا فى جسم 
جمادی آو حیوانی لتدل على ارادة ا او کرامیته لشیء من‌الاشیاء 
٠ (٤(‏ ما عدا الرازى الذى وافق المعتزله على ذلك مخالفا أمحابه ٴ 
ومعترضا عليهم حیثٹ يقول : ( آما المعتزله فقالوا ۰۰ انه تمالی 
اذا آراد شيئا أو كره شيئا خلق هذه الاصوات المخصوصة فى جسم 
من الاجسام لتدل هذه الاضوات على كونه تعالى مزيدا لذلك الثىء 
المعين آو كأرهاله ٠٠١‏ وقد نازعهم أصحاينا فيه » وقالوا : انه 
یمتتع آن یکون متکلما پکلام قاثم بالغیر »› کا آنه یمتنع آن کون 
معحر کا بحر كة قائمة بالغير » وساكنا بسكون قائم بالغير ٠٠‏ 
وعتدئ أن هذه المتازعة ضميفة ٠-١‏ أولا ء انه تعالى قادر علىخلق ‏ 
هتاه الاصوات المقطمة بالتقطيعات المخصوصة فى جسم جمادى أو 
حيوانى ٠‏ وهذا آمر لايمكن النزاع فيه » لأن خلق هذه الأصوات 


(١‏ الباقلاتنى » التمهيد ص ۰ _ ۲۵۱ » تحقيق الأب مکارٹی » بړوت 
۷ والمزالی » الاقتصساد فى الاعتقاد ص 0٦ _ ٥٤‏ > طيعة القأهرة ّ 
تاریخ » الرازی » المحصل ص ٠۴۶‏ » القأهرة ۰٥‏ . على القاری › شرح | Î‏ 
الاکر س ۲۲ ۲٤‏ »> القاهرة ١۴۳۲۳‏ ه “ 

. . > الرازى » المحصل 
ص ۱۴۳ ۰ 
ص 0 _. eA‏ ° 


” ۲۸٤ ٠ ۲۷۹ الشهی‌ستانی » نهاية الاقدام مص‎ (٤( 


الاقتصاد فى الاعتقاد 


EA gE 


والحروف فى الجسم الجمادى أو الحيوانى ممكن . واف تنالى قاذر 
على كل الممكنات ٠٠١‏ ثانيا » ان الله تمالى جمل تلك الاصواث 
المخصصة ممعرقة لكونه تعالى مريدا لبعضالاشياء وكارها لبمضهاء 
وهذا أيضا غير ممتنع ٠‏ واذا سلم هذان المقامان عن الطعن » فقان " 
سلمنا لهم (أى للممتزله ) صحة كونه تمالى متكلما يالمعنى الذى 
آرادوه ( )1( ٠‏ 


وينتبه الرازى الى أن هذا المعنى الذى أراده الممتزله منكوتء- 
تعالى متكلما يكلام يقوم يخيره غير المعنى الذى أراده أصحايةه من 
کوته تعالی متکلما بکلام یقوم بذاته ویستحیل أن یقوم بخیرو. ؟-. 
ویکشف لنا الرازى عن وچه النزاع الحقيقى فى :مسالة كلام .اول 2 
بين آهل السنة والمعتزلة متخذا فى الوقت تفسه موقفا وسطا ہین . 
الفريقين * فمن جهة : كلام اله الى هو عببارة عن مدلولاتد. 
والالفاظ هراجا أ ارة (غري الكلام النقسى هو صفة . 
اله القديمة القائمة بذاته والتى لا تقوم بغيره » لأنه ( من المحال 
آن تحصل صفة الشىء ونعته لا فيه بل فى غرره ) (۲) ٠‏ ويدلك 
يتفق الرازى مع أصحايه من آهل السنة ویختلف مع المحتزلة ٠‏ 
ومن جهة آخرى : لايمتنع آن يخلق الله فى غرره أصواتا وآلفاظا 
تدل بالوضع والاصطلاح على ارادته آو کراهته لشیء. فی 


(۱) الرازى › الآربعين ص 1۷١‏ » 1۷۷ » المخصل ص ۱۳۳ ٠‏ 
(۲) الرازى » الآربعین ص ٠ ۱۷١۹‏ 


۳ے 


الاشياء )( و بذلك یتفق ع المعترّلة و یختلف م اصحابه . 


لكته على كل حال لم يختلف مع الأشمرى وممظلم الاشاعرة على 
جواز آن يکون کلام اه النقسی مسموعا (۲) - ولقد انسستتد 
الاشمرى فی دعواه على جواز سماع کلام ال على تق اانا 
الذى استند عليه جواز ررية الله (۳) * فكما أن وجود ال هو ' 
المصحح. لسماعه ٠‏ ورغم آن الرازى سكت عن معارضة الاشمرى 
فى هذا المقام الا أنه قياسا على موقفه منه فى.الرؤية نقرل انه 
مما لا شك فيه آنه لا يقبل من الاشمرى هنا أيضا أن يكون الوجود: 
علة صحة سماع كلام ال » وانما يقبل من الاشمرى ‏ كما قيل 
مته قى رؤية ‏ وجوب السماع بقوة النص لا بقوة العقل )٤(‏ » 
لقوله تمالى : ( وان أحد من المشر كين استجارك فأجره حتى يسمع 
کلام اله )٥(‏ وقوله تعالی : « وکلم اف موسی تکلیما » (1) وقوله 
تعالى : « ولا جاء موسی ليقاتنا وکلمه ربه »> (۷) » پل ان الزازى 
يعترق صراحة بأآنه لم يقم عتده دلیل علي‌جواز السماع عتلا(۸)* 


تامس 


)0( الرازى الآريمين ص ٠-٠ 1۷١‏ 

( الرازى » المحمسل ص {fa _ ۱۳٤‏ ° 
(۳) انظ بعده مسالة الرؤية ٠‏ 

)6( الرازی › المحصل ص ۱۳۶ - ٠ ۱١١‏ 
(ه) سورة التوبة 4 آية 1 ` 

(1) سورة الدساء ٤‏ آية 114 ˆ 

)۷( سسورة الأعراف ۷ آية 16۳ ˆ 

(۸) الرازى ٠‏ الضل ص 1۴١‏ ` 


هكا ينحاز الرازى الى المعتزلة حينا ٠‏ ؤيتوسط بينهم وبين 
أصحايه من أهل السنة أحيانا أخرى ٠‏ ولكنه مع ذلك لا يخرج 
٠‏ عق الاصل الذى تلتزم به أهل السنة فى صفة الكلام وجميع 
صقات المماتي ٠‏ 


أما صفات الافعال كالخلق والرزق والاحياء والاماته الى ' 
ما لا يتناهى من الصفات المستمدة من الافعال فهى عبارة عن مجرد 
صدور هذه الاتار عن أله بقدرته » فلا معنی للخلق الا اته وچد 
SS GS E LS‏ 
العبب بسيب ايصله ٠ )١(‏ 


وأهل السنة والجماعة .من الاشاعرة والماتريدية مختلفون 
فيما بينهم حول قدم هذا النوع من الصفات وحدوثه ٠‏ قيذهب , 
الماتريدية الى أن جميع أسماء الله تعالى وصفاته قديمة قانلمة . 
بذاته » لا هی ذاته ولا هی غيرها » لا فرق فى ذلك عندهم بین 
صفة معنوية وصفة فعلية ٠‏ فالله تعالى عالم بعلم » وعلمه صفة 
قديمة قائمة بذاته › ليست هی ذاته ولا غبرها » وهو آيضا خانق 
بتخليق ءوتخليقه صفة له قديمة قائمة بذاته » لیست. هى ذاته 
ولا غيرها (۲) ٠‏ آما الاشاعرة فيفرقؤن بين صفات المعانى 


٠ ۲١ الرازى »> لوامع البينات شرح أسماع اله تعالى والصقات ص‎ )١( 

)( أنظى الايجى » المواقف ج ۲ ص ۴١۷‏ ء النسقى . العتائد النضسية 
ص cC AA CAY sA`‏ الرازى ء المعالم فى أصول الدين س 41 > على القارى ٠‏ 
شرح الفقه الاکبر ص ۱۹ ۲۰ ٠‏ 


وصفات الفمل ويذهبون الى أن صفات المنانى صغات قديىة قائمة 
پذات اله » ليست هی ذاته ولا غبرهاءأما صفات الفعمل فهى عتدهم 
کہا ھی عند الرازى صقات نسبية حادثةومتجددة بتجدد الاقعال ٠‏ 
فالخلى الى المخلوق اذ لا وجود فى الحقيقة الا للخالق والمخلوق › 
وما دام الخلق نَسبة » والنسب لا تتقدر الا عتد وجود المنتسبين 
لزم 2 حدوث الخلق حدوث المخلوق “٠‏ وكذلك الحال فى جميع 
صقاته الفعلية (1) ٠‏ 


ولقد حاول بعص الاشاعرة الذين سبقوا فخر الدين الرازى 
تضييق شقة الخلاف بين مدرستى آهل السنة والجماعة فى صفات 
الاقعال “ فذهب الباقلانى الى التميين بين وصف اث تما لذاته 
پهده المىقات وبين فعله لهذه الصفات : ( آما صقات التعل فهى 
كل صفة كان قبل فعله لها » وان كان وصفه لتفسه بذلك قديم > 
)"( - آما الفرالى فانه يلجا الى ارسطو فيستخدم معنييى القوه 
والضعل الارسطين لحل هاا الاشكال ٠‏ فيقول : ( وآما ما يشتق له 
من الافعال كالرازق والخالق فقد اختلف فى آنه يصدق فى الأزل 
آم لا ». “فقال قوم ٤‏ ادق آزلا اذ لو لم يصدق لكان 
اتصافة بها موحبا لاحر » وقال قوم : لا يصدق اذ لا خلق فى 
الأزل “٠‏ فكيف خالقا , والكاشف للغطاء عن هذا أن السيف فى 
الد سس ارتا ووت رل الق به دوقن ال 


enn 


)0( الرازى › لوامع البيتات ص FY ۲١‏ اللحسل ص 10 ° 


a FAT 


على الاقتران يسمي صأرما بمعتيين مختلفين : فهو فى المد صارم 
بالقوة »وعند حمول القطع صارم بالفعل فمعنى تسمية السيف 
فى الفمد صارما ان الصفة التى يحصل بها القطع فى الحال لا 
لقصور . فى ذات السيف وحدته وأاستعداده بل لأآمر آخر وراء 
ذاته ٠‏ فبالمعنى الذى يسمى السيف فى الغنمد صارما يصدق اسم 
الخالق على الت تعالى فى الأزل » فان الخلق اذا جرى بالفمل لم يكن 
لتجدد آمر فى الذات لم يكن » بل كل ما يشترط لتحقيق الفمل 
موجود فى الازل ٠‏ وبالمعنى الذى يطلق حالة لباشرة التطع للسيف 
اسم الصارم لا يصدق فى الازل) ٠ )١(‏ 


٠‏ ولكن الرازى لا يتابع أصحابه فى هذا الحل » لأن الخلق عتده 
لايصدق على الل فى الازل ءلان مقهوم الخلق لا يتقدر الا عتد 
وجود المخلوقين » اذ النسب لاحقة لا سابقة على وجود المنتسبين ٠‏ 


وهتاك نوع ثالث من الصفات يسمى بالصغفات الغبرية 
کالوجه فی قوله تمالی « ویبقی وجه ربك » (۲) والمین فی قوله 
«تجری باعینناء» (۲) والید فی قوله تمالی‌(ید اله قوق آیدیهم) )٤(‏ 
والساق قى قوله تعا لی : (يوم یکشف عن ساق ويدعون الى 


٠ ۷۴ ۷۳ النزالى » الاقتصاد فى الاعتقاد ص‎ )١( 
٠ ١٤ آية‎ ٥٤ سورة القمر‎ )۲( 

(۳) سورة القمر 6٤‏ آية ٠'٠١‏ 

٠ ٠١ آية.‎ ٤۸ سورة الفتح‎ )٤( 


WY — 


السجود )١(‏ والجنب فى قوله تعالى : ( يا حسرتى على ما فرطت 
فی‌جنب اله ) (۲) والاستواء فى قونه تعالى( الرحمن على انعرش 
استونى ) (۳) وهذه الصقات لا طريق اليها الا ياخبر كما يتول 
الاشعزى » ولذلك سميت بالصقات الخبرية (٤(‏ < وقد ذهب أپو 
اسحاق الايسفرايينى والقاضى آيو يكر الباقلاني من الاهاعرة 
وجمهور المعتزلة الى آنالمراد من اوجه الوجود ومن المين اليمر 
ومن اليد القذرة ومن الاستواء الاستيلاء ) (٥‏ وقد وافقهم الرازى 
على قذهيهم فی تآویل هذه الصفات الخبرية - فالوجه غنده كناية 
غن ٠الذات‏ »> آما العين فيوولهاإلرازى يمعنی المتاية والحراسة 
والرعاية.» اما اليد فقد تكون يمعنى القدرة كما يقال : يد 
السنلظان فوق ين الرْعية » آو بمعنى التممة » وذلك لكثرة تم 
الله تعألى على العباد - ويول الرازى الساق بمعنى الشدة » كما 
يقال ¿ قامت الخرب على ساقها > آى شدتها » والمتصسود 
يالشدة هنا شدة القيامة وهو لهأ »وهذه الشدة لا يقدر عليها الا 
اش ٠‏ آما الجنب فيصرفها الرّازى الى الوجه كما يصرف الاستواء 
الاستيلاء.(١) "٠ ٠‏ 


)( مبورة القلم ۸ آية ٠ ٤۲‏ 
)"( سورة الزمر ۴۹ آیه ¥ ` 
۳ چ له ۲۰ آية 6° “ 
6 اث تھایة 2 فی درایة a‏ ج ۱ ررق ۲ ء متطرطة 
القاهرة٠۸٤¥‏ توخي :" 
() المرجم السابق ج .۱ص ۲٦٦‏ ° 
1( ا » .ساس ا س ۷ ¥ “` 


۳4 


ورؤية ال واجبة سمعا»ء يراه المؤمنون فى الآخرة ولا يرو نه 
فى الدنيا » آما الكفار فمحرومون من رؤيته فى الاخرة لقوله 
تعالى : « كلا انهم عن ربهم يومئذ المحجوبون » ٠ )١(‏ والدليل 
على وجوبها سمعا قوله تعالى : « للذين أحسنوا الحسنى وزيادة » 
(۲) وما « الزياد » الا النظر الى الل والتمتع برؤيته فى الآخرة 
وقوله تعالى : ( وجوه يومئذ ناضرة الى ربها ناظرة ) (۳) والنظر 
المقرون بحرف (الى ) يدل على الرؤية ولا يدل على الانتظار ‏ 
آی انتظار ثواب الل كما ترى المعتزلة ٠ )٤(‏ والاجماع منعقد 
بين آهل السنة على أن هذه الرؤية بلا كيف ( اذ الكيفية تكون 
لذى صورة » يل يرى بلا وصف قيام وقعود > واتكاء وتملق > 
واتصال واتفصال »> ومقابلة ومدايرة > وقصير وطويل › وتور ‏ 
وظللمه وساكن ومتحرك » ومماس ومیاین » وخارج وداخل » 
ولا معنی يأخذه الوهم و يقدره العقل لتعاليه عن ذلك ) ٠ )٥(‏ 
وانما هى رؤية عبارة عن ( حالة فى الانكشاف والظهور نسبيا 


- ٠١ سورة المطفنين ۸۳ آية‎ )١( 

٠ ۲٦ آية‎ ٠١ سورة يونس‎ )۲( 

(۳) سورة التيامة ۷١‏ آية ۲۳ ٠‏ 

» ۲١۴ ۱۲۷٦ فى رؤبة الباری ص‎ ٤ المننى ج‎ ٠ القاضى ء عبد الجبار‎ )٤( 
٠ 1١۹٦١ القأهرة‎ 

(ه) الاتريدى ‏ كتاب التوحيد ورقة ٤١ - ٤٠‏ » مخطوطة كيمبردج ٠‏ 


ہہ ۳۹ ہہ 


الى داته المخصوصة كنسية الحالة المسماة بالايبصار والرؤية الى 
هذه المر ثيات ) ٠ )١(‏ ۰ 


وبفلك .يختلف أهل -السننة عن المعتزلة الذين نفوا الرزية 
حينما لم يقبلوا رؤية من غير .كيف » كما يختلفون أيضا عن 
الكرامية والمجسمةالذين أثبتوا رذْية مكيفة ٠‏ اذ لولا أن ال تمالى ٠‏ 
جسم فى رايهم ومختص بالكان والجهة لاء صحت رؤيتة (۲) " 


وقد وقفت المعتزلة عند آيات يدل ظأهن معناها على تفى 
الرؤية واتخذتها دليلا على ذلك مثل قوله تعالی (لا تدر که‌الآیصار) 
(۳) وقوله لموسی ( لن ترانی )٤(‏ وقوله تمالی ( وما کان لبشر 
إن یکلمه امه .الا وحیا آو من وراء حجاب ) )٩(‏ » ووجد آهل السنة 
فى هذه الأياتنضسها دليلا على اثبات الرؤية فا نظر كين يرىأهل 
.السنة فى قوله تمالی « لا تدرکه الابسار » دليلا على اثبات الرؤية 
اذ الآية لا-تنفى الرؤية وانما تنفى الادراك » لان فيه معنى 
.الاحاطة > والة منزه عن الحدود والجواتب > وآما قوله .تمالی 
لمومسی « لن ترآنى » فمعناه أنه لن يراه فى الدتيا ٠‏ ثم لو کان 
E‏ إن رؤية الت مستحيلة كاستحالة إن يتخذ اله ولدا أ 
ٹر کا لا سالها من ات » اذ كيف يليق بمقام النبوة ان يسال اه 


(1) انظ الر ازى » كتاب الأربعين ص 1١١‏ ` 
(r)‏ الرازی » کتاب الاربعین ص 1۹۰ ` 

)( سورة الأدعام ١‏ آية 1٠۳‏ " 

(٤ئ(‏ سورة الأعراف ۷ آية 14۳ ° 

(ه) سورة الشورى ۴ آية 01 `° 


ما لا يليق بجلاله وعظمته » ولکان سؤال موسىجهلا يبلغ درجة 
الكفر > ولكان اي نهاه وعاتبه كما تھی توخا وعاتب آدم فی 
غير هذا ٠‏ ولكنه تمالى لم ينهه ولا أيآسه وانما شرط الرؤية 
باسقرار الجبل « مكانه فسوف توانى » )١(‏ واستقرار الجيل آمر 
ممكق فى ذاته » وما شرط يالممكن فهو ممكن ٠‏ ولقد اتدك الجيل 
« فلما تجلى ربه للجيل جمله دكا وخر موسی صعمقا » )١(‏ ليعلم 
انه مومی آته لن يراه فى الدتيا ٠‏ ثم كيف يدعى المتزلة الملم 
باستحالة الرؤية ويجهلها تبى اف » وهل يليق يمقام التبوة أن 
يجهل موسى مق آمر ما عرفته المعتزلة (۳) ! ٠‏ 


لم يتخلف الرازى عن متابعة اهل ألسنة فى كل ما ذهبوا 
اليه من وجوب الرؤية سمعا » ولا اختلف عتهم فيما شارك به من 
تسیر للايات القرانية المحصلة يالرؤية ولا قيما تقدم په من 
اعتراضات لايطال ما احتجت به المعتزلة من آدلة على تفى الرؤية 
٠ )٤(‏ ولكنه خالف الاشعرى وجميع الاشاعرة فى جواز رؤية 
الله تمالى عقلا واعترض على دليل الاشعرى الذى استدل به. على 
جواز الرؤية عقلا والذى تيه عليه جميع أصحايه * وقسدم 


٠ ١6١ سورة الأعراف ۷ آية‎ )١( 

٠ ١٤۴ سورة الأعراف ۷ آية‎ )١( 

(۳) الصايونى .ء كتاب اليداية من E‏ أصوق الدين ء التمل الخاص 
بالرؤبة مغخملوطة الاسکوریال رقم ٩1۰۳‏ . وتحقیو تخقيق المؤلف صر ۷ ۷۵ تشر 
دار المعارق ٠‏ 

ء١١۹٣ ۔‎ ۱٩۳۸ المحضل ضر‎ . ۳١۸ ۲۳۱۰ اتظر الرازی : الأریعی: ص‎ )٤( 
٠ 1۷ 1١ امعالم ص‎ 


_ ¥١ 


الرازى ضده كثيرا من الاعتراضات ولم يتورع عن آن يستخدم 

نفس الاعتراضات التى استخدمهاالممتزلةضد الاشعرىواصحايه 

واعلن الرازیفی‌صراحة تامةانه‌عاجز عن قبول دليلالاشىرىرانه 
پنحاز الی آیی منصور الماتريدى شيخ أهل السنة والجماعة فى 
بلاد ما ورام النهر ويمتقد معه أن رؤية الله واجبة سمعا من غر 
تفسیں ۰ ویذ کی آلرازی آن کل من یرید آن یتابع الاشعزی علی 
دليله عليه أن يجيب على الاشكالات والاعتراضات التى قدمناها 
عليه (1) ` 


آما دليل الاشعرى على جواز رؤية الل تعالى عقلا فيسمى بدليل 
الوجود الذى يمكن أن نمرض له على النحو الآتى : ان امكان 
الرؤية فى الشاهد انما نشا من الوجود لاغير » وال تعالى موجوده 
فيجوز آن يرى » اما أن المرئيات فى الشاهد جا ئز ةالريرٌ يةلوجودها 
لیس غبر فالدلیل عليه آنتا نرى أشياء مختلفة الحقائق من الجواه 
والاعراض » ولا يجوز أن يكون المصحح للرؤية ما يختلف فيه » 
لأن ذلك يؤدى الى أن يكون للحكم الواحد علتان مختلفتان » وذلك 
مدفوع فى بداية العقول ٠‏ فلابد اذن من ايجاد وصف مشترك 
بين هذه الحقائق المختلفة التى نراها ترجع اليه جواز هذه الرؤية 
حتى تطرد العلة وتنعكس > ولق دل السير والتقسيم على آنه 
لا مشترك بين هته الحقائق المختلفة من الجواهر والاعراض الا 
الوجود والحدوث ٠‏ ولكن السدوث لا يجوز آن يكون علة لصحة 


©“ 


)0 الرازی > الاربعین ص 1۹۸ “ 


الرؤية . لانه وجود مسبوق يعدم » والعدم لا تأثر له قى الحكم . 
. واذا لم يمح الحدوث لم يبق الا الوجود » والوجود مشترك فيه 
بين التاهد والغائب > فاذن وجود اله علة صالحة لجواز زؤيته . 
واذا حملت العلة حصل الحكم لا محالة فوجب القول بصحة 
رۇيتە (1) ` 


ولم يکن‌الأشعرى ومن تيعه على رآيه بغافلين عن الصعوبات 
الى يثرها هذا الدليل » لأن معنى ذلك جواز رذية كل موجود » 
ومن الممروق آن الاشعرى وأصحابه جواز رؤية هذه الاشياء 
وجواز رؤية کل الموجودات (۲) وتخلصوا من الاشكاليأهون‌سبب 
. حن قالوا بان اله قد أجرى العادة يعدم رؤية يعض الموجودات 
. لمحكمة لانعلمها » لا لأن ريتها ليست جائزة - ولكن هذا التخلمس 
آوقع بهم فی صموبة آخرى أثارتها المعتزلة حين قالت بأآته يصح 
. بتاء على .ذلك أن تكون بحضر تنا جبال شاهةة أو أمياء كثيرةولكننا. 
. لاقراها رغم سلامة الحاسة وتواقر شروط الابمار . وذلك ما 
. لا يقبله المقل السليم ٠‏ 
ان مذهبپ الأشعرى يواجه مثل هذه الاشكالات دائما بالالتجاء 
الى الحرية. الالهية المطلقة » تلك الحرية التى تجعل ام فوق كل 
.قانون طبيعى وخلقى ٠‏ ليس فو القوانين الطبيمية و الخلقية 


()الأاشعرى » اللمع س ۳۲ » الشهرستانى . نهاية الاقدام ص ۲١۹۷‏ > 
الرازى . الأر بين ص 4 ° 
(۲) الث هر ستانی > نهاية الاقدام مس ۳١٣۷‏ ° 
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أى ضرورة تجبر اله على مراعاة طبانعالاشياء آو التزام قاعدة 
اخلقية › ان شاء ال ألغى اثر النار فلا تحرق ٭ یانار کوئی بردا 
وسلاما على ابراهیم » (۱) ۰ وكذلك ان شاء کان بحضر تنا جال 
شاهقة لا نراها مهما توفرت شروط الرية الا أن يريد لنا رؤيتها 
ويخلقها فينا » وان شاء عذب المطيع وأثاب ا 
ذلك فی عدله او حکمته (۲) - 


ولم يلتفت أهل السنة الى أن اثبات الحرية المطلقة به على هذا 
النحو يؤدى بنا الى الشك فى القوانين الطبيعية والغلقية جميما › 
ويعدم ثقتنا فى كل معرفة وعمل فهل يتفق ذلك والحكمة الالهية؟ 


أحالت المعتزلة أن تقتضى الحكمة الالهية العبث بحقائق 
الاشياء وقلبها رآسا على عقب » وصرحت يأن الضرورة التى 
تنطوى عليها القوانين الطبيعية والخلقية توجب على اة كما توجب 
علينا مراعاتها ٠‏ ومن ثمة أحالت آن يثيب اب العاصى ويعذب 
المطيع والا كان ذلك خرقا للعدل ٠‏ وأحالت عدم جواز الرؤية 
عند توف شروطها الطبيمية لأن ذلك ضد طبائع الأمور ٠‏ 


نعود لننظر فى اعتراضات الرازى على دلیل الأشمری فنجده 
يقدم اثنى عشر اعتراضا نلخصها على النحو الآتى 


(1) سورة الانبیاء ۲۱ آية ٠ 1١‏ 


آولا : ان صحة الررية حکم عدمی » والحكم المدمى لايجوز 
تمليله آما آنها حكم عدمى فلآن المحة صفة عدمية وليست صفة 
وجودية » والا لكان العالم موڃودا يالقعل‌حین‌ کان صحیح الوجود» 
وذلك يؤدى الى القول بقدم المالم ٠ )١(‏ 

ثانيا لو سلتا جدلا أن صحة الرؤية حكم ثابت » فما وجه 
التمسك بوجوب تعليله ؟ ونحن تعلم أن كثيرا من الاحكام لا تعلل 
مثل كون الجوهر جوهرا آو متحيزا آو قايلا للاعراض » فان هذه 
الصسفات النفسية التى ترجع الى ماهية الشىم وحقيقته لا يطلب 
لها علة (۲) “ 


ثالثا : لا يسلم الرازى يآن صحة الرؤيلة حكم مشترك بين . 
الجوهر والمرض لأن صحة كون السواد مرئيا مخالقة لمسحة كون 
البياض مرثيا » لانه يمتنع قيام كل واحدة من هاتين المحتين 
امقام الأخرى » بدليل أن الجوهر يمتنع آن یری سوادا » والسواد 
يمتنع آن یری جوهرا » ولو تساوت الصحتان لقامت كل واحدة 
منهما مقام الأخرى (۳) ٠‏ : 


۰ رابعا : لو سلمنا جدلا أن صحة الرؤية حكم مشترك بين 
الجوهر والمرض » لكن لم لا يجوز تعليل الحكمين المتماثلين بعلتين 


(( الرازى » الاريعين ص ۱ 1۹۲ » المحصل ص 1Y‏ 2 
(۲) المرجع السابق ص ۱۹۲ ٠‏ 
(۳) الرازی ء الاریعین ص ۱۹۲ 1۹١‏ ء المحصل 1۳۷ ٠‏ 


۷ 


مختلفين ؟ ألا أن الاشياء المختلنة تشترك فى صحة الاختلافق ٠‏ 
فكما ان اللون الابيض يخالف اللون الاسود كذلك يخالف اللون 
الاسود اللون الاييض > فلم لا يكون علة كون السواد مرثياً هو 
کونه سوادا وعلة کون البیاض مرنیا هی کونه پیاضا (۱) - 


خامسا : هب آنه لابد لهذا الحكم من علة > فلم حمر 
الاشتراك بين الجوغر والعمرض على الوجود والحدوث ؟ ثم ما هو 
الدليل على هذا الحصر؟ومن المعروف آن السير والتقسيملا یفیدان 
الا الظن » كما أن عدم الوجدان لا يدل على عدم الوجود ٠‏ ولم 
لا يكون الامكان مشتر كا بين الجوهر والعرض » وان كان الامكان 
لا يصلح للعلية لانه صفة عدمية » الا آنه ييطل حمر اتحاءم 
الاشتراك بين الجوهر والمرض فى الوجود والحدوث (۲) ٠‏ 


سادسا : هب آنه لا مشترك بين الجوهر والعرض ألا الوجود 
والحدوث » فلم لا يصح آن يكون الحدوث علة ؟ وليس هو الوجود 
الحاضر والعدم السايق بل هو عبارة عن الوجود الحاضر المسيوق 
بذلك العدم السابق وكوته مسبوقا يالعدم ليس هو تفس العدم » 
لأت المبوت اة الوه وكتة ل والتم قيش الوجوه 
ومناف له » ونقيض الشىء لا يكون صفة له ولا كيفية له (۳) - 


_. 


(۳) الرازی » کتاب الاریعین ص ۱۹٩۹‏ ۔ 1۹١‏ “ 


PN 


انعا هت ان غل دة اة الوجود » لكن لم كان الوجود 
مشتر كا فيه بين الواجب والممكن ؟ والمجيب أن الاشعریى يرى ان 
وجود الثىء عين ذاته وحقيقته » وعلى ذلك مادامت الموجودات 
مختلفة الحقائق والذوات وجب أن تكون مختلتة فى 
وجوداتها (۱) ۰ 


ثامنا : هب أن الوجود علة صالحة لصحة الروية »> ولكن كيا 
يمتبر .فى حصول الحكم حصول الملة المؤثرة يمتير أيضا قايلية 
الشىء لتحقيق الحكم فيه وعدم الممانعة » ألا ترى آن الحياة علة 
الجهل والشهوة والألم واللذة »> م الحياة حاصلة قى ذات اله 
تعالى » وصحة هذه الاشياء غير حاصلة ٠‏ فما لم ترتقع الموانع عن 
:المحل لا يتحقق الحكم (۲) ٠‏ 


تاسعا : ان القوة اللامسة مدركة للجواهر والأعراض »> لأنتا 
نستطيع أن ندرك .باللمس الطويل والعريض والعميق وتفرق 
بينها » ونستطيع أن نفرق بين الحار والبارد ٠‏ قان كانت علة 
اللنس هى الوجود » وال تعالى موجود ›» وجب آن يصح كونه 
ملموسا مذاقا » تعالى اله عن ذلك علوا كيبا (۴) * ٠‏ 


عاشرا : ان القول بأآن الوجود علة لصحة الرؤية انكانالمراد 
)١(‏ المرجع السايق ص ۹1 “٠‏ 


(۲) المىرجع السابق ص 1١١‏ “ 
(۳) الرازی » الأربمین ص ٠ 1١۹١‏ 


YY 


يه آن المرثى من الاشياء هو وجودها فقط » والوجود مشترك بين 
الاشياء » لامتنع أن يدرك البمر أنحاء الاختلاف بين الاشياء » 
وذلك ياطل ٠‏ وان كان المراد به آن المرئى من الاشياء ماهيأتها 
لكانت علة صحة رؤية السواد هى مجموع كونه سوادا وكوته 
موجودا » لا كونه موجودا فقط ٠‏ كذلك علة صحة رو ية البياض 
هی مجموع کوته بیاضا وکونه موجودا ۰ وبدلك لا یکون علة 
صحة الرؤية آمرا مشتركا لاختلاف الماهيتين (1) ٠‏ 


حادی عشر : لم لا یکون اله فی نفسه یسح آن یری »› ولکن 
صحة رؤيتنا له موقوفة على شرط يمتنع ثيوته فى حقتا › ومن 
ثمة تمتنع صحة رؤيتنا له لامتناع ثيوت هذا الشرط ٠‏ وذلك 
کالجسم من حيث هو جسم يصح آن يکون مخلوقا » لکنه يمتنع آن 
يصح كوته مخاقا لنا » لان صحة خلق الجسم مشروعلة يشرط يمتنع 
ٹیوته فی حقنا (۲) ۰ 


ثانى عشر : قدرة اله متعلقة بصحة خلق الجواهر والأعراض» 
وصحة الخلق حكم مشترك لايد من تعليله بملة مشتركة › ولا 
مشترك بين الجواهر والاعراض الا الحدوث والوجود › ولا يصح 
الحدوث على مذهب الاشعرى فيتعين الوجود علة لصحة الخلق » 
وام تمالى موجود » ومن ثمة صح کونه مخلوفا لوجوده » وذلك 


(۲) المىجع السایق ص ۱۹۷ - 


ا VA‏ ج 


باطل (۱) - 


هكذا يتعقب الرازى دليل الاشعرى فى كل ناحية من أنحائه 
وفى كل مقدمة من مقدماته ٠‏ يعترض.على المقدمة يعد الاخرى 
ويبين فساد جميع المقدمات التى ينبنى عليها دليل الاشعرى » ثم 
يعود فيفترض التسليم بصحة ما اعترض » ثم يبين كيف يفضى 
هذا التسليم الى محالات لا يمكن قبولها ٠‏ ويمضى فى سوق 
الاعتراضات على هذا النحو فى تسلسل منطقى محكم فتترابط 
التوالى بالمقدمات وتسلم كل مقدمة الى تاليها مما جملنا تلتزم فى 
عرضنا لهذه الاعتراضات نفس التر تيب الذى سار عليه الرازى ٠‏ 


ویېدو لنا آن کل مجهودات الرازی قد ارو اف 
وتر تيبه للاعتراضات على هذا النحو » وعلى تقصيه لكل ناحية من 
انحاء الدليل وتوجيه الاعتراض عليها ٠‏ أما الاعتراضات 
تفسها فقد أخذها عن المعتزلة اما مباشرة واما عن طريق التفريعم 
عليها (۲) مما يدل مرة أخرى على قوة أثر المعتزلة عليه ٠‏ 
ويمقارنة الأدلة الخمسة التى يحكيها الشهرستانى عن المعتزلة 
ضد دليل الاشعرى باعتراضات الرازى يتبين لنا : (r)‏ 


(۱) الرازی » الأریمین ص ۱۹۷ ٠‏ 
(۲) أنظر القاضى عبد الجبار » المغنى ء الجزء الرايع فى رؤية الباری ص 
٦‏ ہ ۱۹١‏ ء الشهرستانی ۰ نهایة الاقدا) ۳٣۱ ۳١۸‏ ۰ 
)٣۳(‏ الشهرستاتۍ » تهاية الاتدام ص ٠ ۳٣۱١ ۳٣۸‏ 


۴ - 


آن الاعتراض الأول للمعتزلة هو عين الإمر ان الثانى 
للرازی ٠‏ 


والاعتراض الثانى لھم هو عین اعتراضه السايع 
والاعتراض الثالث لهم هو عين ا العاشر ٠‏ 


والاعتراض الرابع لهم يتتشر عتده فی اعتراضه الرايع 
والسادس ٠‏ 


- _والاعتراض الان اي اعتراضه اا . 


آما الاعتراضات الاخرى التى بة بقیت له فاننا E.‏ ن 
تعتبرها مق غر تعسف ‏ قر وعا ا على أعتراضات المعتزلةء 
ويكقى لبيان ذلك مقارنة الاعتراض الثامن والثاتى عشر عتده 
بالاعتراض الخامس عند المعتزلة الذى هو فى الوقت نفسه عين 
اعتراضه التاسع كما ذكرنا ٠‏ 


ولكن مهما بلغت قوة تأثي المتزلة على الرازى » ومهبا كان 
من استخدامه لاسلحة المعتزلة واعتراضاتهم على دليل الاشعرى 
على صحة جواز الردية عقلا فان الرازى لم يخرجفىمسالة الرؤية 
على الاصل الذى أجمعت عليه أهل السنة والجماعة وهو أن رؤية 
ا جائزة » وآتها بلا كيف » وآنهها للمؤمتين قى الآخرة دون 
الكقار » وأنها واجية سمغا ٠‏ وحتى حين يرقض الرازى دليل 
الاشعرى على جواز رؤية اب تمعالى عقلا فاننه يلتزم يمذهب 


الماتز يدى شيخ آهل السنة والجماعة فى بلاد ما ورام النهر › 
ويؤمن بان ررْية ال تمالى واجية سمعا مناغير تقسير 
ولا تأویل (۱) ۰ 


۷ س العرشية : 


. يوّمن الرازى مع آهل السنة والجماعة بقوله تعالى « الرحمن 
على المرش استوی » (۲) من غير تشبيه ولا تجسيم ولا جهة ولا 
مكان (۳) ٠‏ فليس الاستواء بمعنى الاستقرار والتمكن على 
المرش » لأن ذلك من صفات الاجسام وانما الاسترواء يمعنى 
الاستيلاء والقهر وتفاذ قدرة ال تعالى وجريان آحكامه )٤(‏ ومثل 
هذا المعنى فى حق الله تعالى مقبول ٠‏ 


ولا نجد شيئًا عند الرازى غير ما يقوله أهل السنة والجماعة 
فى الرد على المشبهة والمجسمة الملبتين للمكان والجهة كالحنايلة 
والكرامية ٠‏ فاث تعالى كان ولا مكان » ويجوز ارتفاع الامكنة 
وبقاؤہ على ما کان فهو على ما کان › وکان على ما عليه الآن > جل 
عن التغبر والزوال والاستحالة والبطلان » لان ذلك دلالة الحدث 


(۱) الرازی › الاریعین ص 1۹۸ ٠‏ 

(۲) سورة طه ۲۰ آية ۵ ٠‏ 

(۳) أنظر مثلا الماتريدى كتاب التوحيد ورقة ۳۳ > الفرالى الاقتصاد فى 
الاعتقاد ص ۲۰ » ۳۰ » الرازی › آساس التقدیس ص ۱۹۰ ۔ ٠ 1١۱‏ 

“٠ ۱۹۱ الرازی » آساس التقدیس ص‎ )٤( 


~A — 


التی بھا عرف حدث العالم  )١(‏ ثم ان ابل تمالی لو جاز علي 
الاستقرار والتمكن فى المكان والاختصاص بجهة من الجهات لجاز 
عليه کل ما يجوز على الاجسام من التناهى والتحديد والحاجة » 
وكل ذلك على امه محال (۲) وینصل الرازی ‏ کمادته دائما _ 
دعاوى العنايلة والكرامية فى اثيات المكان والجهة ويرد عليها 
فى كل كتبه الكلامية » ويفرد أحيانا كتبا باكملها للرد على 
الحتابلة والكرامية مثل كتاب أساس التقديس الذى يفتحه قائلا: 
« علم آنا ندعى وجود موجود لا يمكن آن يشار اليه بالحس أنه 
ها هنا أو هنالك » آو نقول : انا ندعی وجود موجود غير حاو فی 
المالم ولا مباين عنه فى شىء من الجهات الست التئ للعالم » وهذه 
العيارات متغاوتة ؛ والمقصود من الكل شىء واحد » ومن الخالنين 
( يقصد الحنايلة والكرامية ) من يدعى أن فساد هذه المقدمات ‏ 
معلوم بالضرورة » وقالوا لآن العلم الفضرورة حاصل يأن كل 
موجودین فانه لايد وآن یکون آحدهما حالا فی الاخر آو مباینا 
عنه » مختصا بجهة من الجهات الستة المحيطة به » قالوا : واثبات 
موجودين على خلاف هذه الاقسام السيعة باطل فى بداية المقول » 
واعلم أنه لو ثيت كون هذه المقدمة بديهية لم يكن الخوض فى 
ذکر الدلائل جائزا › لان علی تقدیر آن یکون الام على ما قالوه 


)۱( أنظر الماتريدى » كتاب التوحيد ورقة ۳۲ » الر ازى * أساس التقديس 
س ۱۷۱ - 
(۲) الرازی . آساس التقدیس ص ۸۷ ۱۹۲ - 


— FAT —- 


كان الشروع فى الاستدلال على كون اله تعالى غير حال فى العالم 
ولا مباين عنه بالجهة ابطالا للضروريات»والقدح فى الفروريات 
بالنظريات يقتضى القدح فى الاصل بالفرع » وذلك يوجب تطرق 
الطمن الى الاصل والفرع مما » وهو باطل » بل يجب علينا بيان 
آن هذه المقدمات الضرورية لكى يزول هذا الاشكال (1) ° 


ویېدو آن الرازی كان -كمادته _ عتيغفا فى خصومتسه 
للحنابلة والكرامية لانه تمرض لاذى كثير من الحنابلة » فكثيرا 
ما کاتوا يعلقون على منبره رقعا مليئة بالاهانات والسب والشتم 
٠ )۲(‏ آما الكرامية فلم يقتصر الام بينه وبيتهم على القلم 
والمناظرة بل تعداه الى السيف آحيانا (۳) >.وظل المداء مستحكما 
بینه و بینهم حتی انهم توصلوا !لى وضع السملهفماتمن ذلك(٤)‏ - 
۸ أفعال العباد : 


يذهب آهل السنة الى أن الله تعالى خالق للعباد وخالق لافىالهم 
لقوله تعالی « وال خلقکم وما تعلمون » )٩(‏ > وقوله تعالی « خلق 
کل شىء » (1) ولكن الافعال مع كونها مخلوقة لل الا آنها من كسب 


(۱) الرازى » اساس التقديس ص ٤‏ _ ه٠‏ - 

(۲) الصفدى ء الوافى بالوفيات + ٤‏ ص ٠ ٠٠١‏ 

(۳) ان الأتیر الکامل + ٩‏ ص ٠ ۲٤۷١‏ 

)٤(‏ السبكى » طبقات الشافعية ج ۵ ص ۳١‏ » اين العماد » شذرات 
الذهب ج ٩‏ » ص ۲١‏ » الققطى . أخبار العلماء بأخيار الحكماء ص 14١‏ ء 

() .ءورة الصافقات ۴۷ آية ٠ ٩٦‏ 

(1) سورة الأنعام ١‏ آية ٠١١۲‏ - 


_ FAT 


العباد لقوله تمالی : « جزاء بما كانوا يكسبون » (1) وقرل , لپ 
یکلف اف نفسا الا وسمھا لھا ما كسبت وعلیها ما اکتسبت » (۲) 
وذلك حتى يصح التكليف والثوات والمقاب ٠‏ فمند قمد اكتساب 
فعل ما من الافمال مع توفر أسبابه وآلاته يخلق الت تمالی قدرء 
هذا القمل أو الاستطاعة على اكتساب هذا الفعمل ٠‏ واستحقاق 
الذم والمقاب أو المدح والثراب على فعل ما من الاقمال مؤسسس على 
هذا القصد » لان الانسان عندما يقصد فعل اشر فيخلق انه له 
قدرة فمل الشر يكون هو المضيع لقدرة فعل الخير يعدم القتصد 
اليه » وعندما يقصد فمل الخر يخلق ال له قدرةفعلالخر فيستحق 
المح والثواب على قصد الخير ٠‏ فالقمل فى ذاته ليس مناط الثواب 
والعقاب ء وانما الثواب والعقأاب على الفعل يأعتيار القصد اليه 
كفعل النائم والمجنون لا يؤسس عليه ثواب أو عقاب لقوله عليه 
السلام « رفع القلم عن ثلاثة : عن النائم حتى يستيقظ وع 
الصسبى حتى يحتلم وعن المجنون حتى يعقل » ويدل على ذلك أيضا 
آن.الفعل في ذاته قد يكون للخير وللشر كالهجرة مثلا » فالهجرة 
فی ذاتها لا يتوجه اليها ثواب آو عقاب واتما الثواب والعقاب ) 
يتوجه اليها باعتبار القصد » فان قصد يها خير كالحج مثلا فهى 
خير يستحق الشواب وان قصد بها شر كقتل تقس أو سرقة قهى 


شر يستحق العقاب حتى ولو لم يحدث المقصود يها من القتل 


() سورة التوبة آية ۸1 - 
)١(‏ سورة البقرة ۲ آية ٠ ۲۷١‏ 


_ AE — 


والسرقة لقوله عليه الصلاة والسلام : « انما الاعمال بالنيات > 
وانما لکل امریء مانوی » فمن كانت هجرته الى دتيا يميبها آو 
اأمرآة ينكحها فهجرته الى ما هاجر اليه » . 


وهذه القدرة الحادثة التى يخلقها ال تعالى للاتسانعتد قصد 
اكتساب فعل من الأفعال علة عادية أو شرط عادى للنعل عند 
آهل السنة والجماعة » لأن أفمال المباد مخلوقة َه تعالى وقدرة 
المبد لا تأثير لها فى خلق هذه الافعال “٠‏ 


اا الرازى فیذ هب الى آن القدرة الحادثة التى تكون مع 
. القعل هى القدرة المستجمعة لجميع شرائط التآثير » فاذا وجدت 
القدرة الحادثة مقرونة يجميع الشرائط من قصد وسلامة وآلأات 
وجوارح وجب أن يقترن حدوث الفقعل بها آى لا يتخلف الفعل عن 
الحدوث اذا وجدت القدرة مع جميع . شرائط التآثر يل يحدث 
الفعل مقارتا لها فى الحدوث » آما اذا انتفى شرط أو وجد مانع 
معها فان القدرة حينئذ تكون متقدمة على الفعل » ولا يقع 
الفعل بها مع وجودها الا بمى تحقق الشرط المفقود آو 
اتعدام المانع الموجود » ومعنى هذا أن القدرة الحادثشة من شس 
اسقصحاب شرائط التاثيي تكون قبل الغعل - والرازئ بذلك 
يوفق بين رآى آهل السنة ورآى الممتزلة > لان المعتزلة لا يتازعون 
فی آن القدرة الحادثة اذا اقترنت بها شرائط التأثر وجب ممها 
حدوث الفعل بحيث لا يجوز آنيتأخر وجود القعل عن وجودها » 
وآهل السنة لا ينازعون فى ذلك أيضا »لأت القدرة.الحادئة 


_ FA 


المقارنة للفعل عندهم لا توجد الا مع سلامة الأسباب والآلات 
والجوارح بعد القصد أى مع جميع شراثط التأثيي ٠‏ لكن اذا 
اتعمدم شرط من شروط الفعل أو وجد مانع من مواتع القعل فان 
القدرة الحادثة لا يخلقها اله آى لا توجد - وهذا هو موطن الخلاف 
بين الرازى وبين جمهور آهل السنة - فالرازى يتفق مع أهل 
السنة والمعتزلة فى أن القدرة مع جميع جهات حصول القمل عادة 
تكون مقار نة للفعل ولا تكون قبله » ويتفق مع المتزلة ويخالف 
جمهور أهل السنة والجماعة قى آن القدرة الحادثة من غير جهات 
حصول الفعل يجوز أن تكون قبل الفعل )١(‏ “ 


هته هی آهم الاصول التى اتفقت عليها آهل السنة والجماعة 
وخالقت بها الفرق الاحرى مخالفة كثيرة › لم يخرج الرازى على 
أصل متها ۰ لقد وجدنا الرازی ‏ آکثر من‌آیواحد من آأصحابه - 
يوسع فى سلطان المقل » ويمشى أحيانا الى أيمد حد مع المعتزلة ء 
ولكنه كان يعود داثما بعد نهاية الشوط ليجد قى غلال الوحى 
والقرآن الكريم ما لم يجده ببرهان العقل › فيؤمن بما جاء به 
التنريل من غير بحث ولا تفسير » فظل داخل نطاق آهل السنة 
والجماعة يعرف آن للعقل حدودا لا ينبغى آن يتعداها ۰ 


(() "نظر التفتازانی » شرح المقاصد ص ۲۶٤۳ » ۲۶٤۲‏ » الرازى » الأربعين 
11۵4 ست ۳°\ e‏ مخطلوطة کیمبردج ۰ 


TAY 


: فصادر فلسفة الرازى‎ ١ 


یذهب پینس ۴۳ الى آن الرازی قد تأثر يأفلاطون الى حد 
کبیر فى كتاياته الفلسفية ٠‏ ويبدو هذا التأثير واضبحا ‏ فى رأآى 
بينس ‏ فى كتاب المباحث المشرقية الذى ضمنه الرازى فلسفته » 
والذی یشهد پمدی تئر الرازى بافلاطون وخاصة SS:‏ 
تیماوس (1) ۰ 


وفى اعتقادنا أن هذا الرآى له ما يبرره ٠‏ فمن جهة نحن 
تعلم أن الرازى درس الفلسنة على مجد الدين الجيلى الذى تخرج 
على يديه - مع الرازى ‏ شهاب الدين السهروردى الذى نجد فى 
فلسفته تيار افلاطو نيا واضحا (۲) “٠‏ ومن جهة اخرى فان 
محاورة تيماوس التى ضننها آفلاطون آراءه فى العالم والعلم 
الطبيعى تحتوى على نظرية هامة فئ العالم وهى أن للعالم بداية 


ق 


Fines Beilrage zur Islamischen Atomenlchre 0‏ 
ترجمة الى اللغة العربية الدکتور محمد عبد الهادی آیو ريده ص ٤۸‏ > ۸° ء 
القاهرَة نة ٠ ٠۹٤٩‏ 

(۲) أنظر بو ريان » محمد على » آصول الفلسفة الاشراقية عند شهاب 
الدين اأسهردردى » يروث ٠ 1١0١١‏ 


FAA _ 


وان الزمان قد وجد مع المالم ٠‏ ومن المعروق آن أرسطو هو الذى ٠‏ 

نبه الى أن تيماوس تتضمن هذه التظرية ٠‏ وقد نمر رآى أرسطو 

افلاطونيان هما بلوتارخ واتيكوسن » أما باقى رجال الآكاديمية 

ورجال الافلاطونية المحدثة ققد قروا هذه النظرية على أنها من: 
تطلبات سياق المحاورة ٠ )١(‏ 


هذه النظرية ‏ يصبرف النظر عن اختلاف المقسرين لها _ وما 
ایترتب علیها من استحالة حدوث حوادث لا آول لها تتفق تماما مع 
فكرة المسلمين وخاصة علماء الكلام قى حدوث ا وحدوٿ 
الزمان » لان الحادث عتدهم هو ماله آول » ومن ثمة ققد صادفت ` 
نظرية أفلاطون هوى قى تفوس التكلمين المسلمين ء وييدو أتهم 
لقيوه من أجل هذا « بافلاطن الالهئ » (۲).» لان علة الحاجة الى 
الصانع عند المتكلمين هى الحدوث ٠‏ فليس مت الغريب اتن أن 
يتأثر فخر الدين الرازى بهته النظرية التى تأثر بها من قبله كتير 
من المتكلمين والفلاسفة امثال الشهرستانى والغزالى ٠ )٣(‏ 


وكما أخد الرازى عق آأفلاطون فقد أخذ أيضا عن أرسطو 
وعنق قلاسغة المسلمين المتأثر يق بأرسطو آمثال الفارآبى ومحفف هٽ 


Taylor, AE. Plate 1 The maa aod his work Pp ((‏ 
University Paperbacks.‏ 4 - 346, 
(۲) الشهىستانى ؛ الملل والتحل ج ؟ ص ٠ 1۹٠‏ 
(۴) أنظر على سبيل الخال كتاب نهاية الاقدام قي علم الكلام اهر ستانی, 
وتهافت الفلاسقة للخرالى ٠‏ 


س ۹ ے 


زکریا الرازى واب سینا وآبی البر كات البغدادى ٠‏ ويكنى آن 
تستعرض يعض النظريات الغلسفية عند فخر الدين الرازى فى 
العلم الالهى والنفس الانسانية لنتبين أن فلسفة الرازى ليست 
الا حصيلة لآراء هؤلاء الفلاسفة ٠‏ 


۲ واجب الوجود : 


يغتتح الرازى الكتاب الثالث ‏ وهو فى الالهيات المحضة _ 
من البزء الثانى من كتاب المياحث المشرقية بفصنل فى البات 
واجب الوجود “ˆ يمرض الرازى فى هذا الفصل للطرق التى 
اتيمها الفلاسفة والمتكلمون والصوفية فى البرهنة على ائيات 
واجب الوجود ٠‏ وهذه الطرق ھی ` 


( أ ) طريقة الامكان الموجودات لا تخلو عن أمرين : ابا 
واجية الوجود لذاتها أو ممكنة الوجود لذاتها » وفى كلتا الحالتين 
يثيت المقل واجب الوجود »ء لان الموجودات ان كاتت فيها ما هو 
واجب الوجود لذاته كان هذا هو المطلوب » وان كانت ممكتة آى 
يستوى عند العقل وجودها وعدمها فلا ضرورة لوجودها أو عدمها 
فهى محتاجة الى موجود واجب الوجود ليرجح وجودها على عدمها ٠‏ 
وهذهء هى الطريعة التى سلكها فلاسفة المسلمين أمثال الفارابى 
وابن سينا وأبى البركات البغدادى المتأثرين بغكرتى الاتكان 
والوجوب الارسطيتين (1) ٠‏ 


٠ ٤٤۸ الرازى » المباحث المشرقية ج ۲ ص‎ )١( 


( ب ب ) طريقة يقة الحدوث : المالم آعيان وأعراض لا تخلو عن 
الاعراض »> والاعراض ‏ من حركة إو سكون آو اجتماع أو تفرق 
أو لون أو طمم ‏ حادثة » وحدوتها ثابت بالحس والمشاهدة » وكل 
ما لا يخلو عن الحوادث فهو حادث » فالمالم اذن يما فيه من جواهر 
وآأعراض حادث » وکل حادث لاید له من محدث ویستحیل‌التسلسل 
الى خير نهاية » فيحكم العقل يضرورة ؤجود محدثحادثولا مخلوق 
هو اله تعالى ٠‏ وهنه الطريقة هى التى سلكها المتكلمون ٠‏ ويتفق 
النازى مع ایی الیرکات البغدادى فى آن هذه هذه الطريقة آقرب 
الى الأذهان فى تصور الخالقية والمخلوقية من طريقة الامكان:٠‏ لان 
احتياج ما لم يکن ثم كان الى المؤثر اقرب الى A‏ 
الممكن الى السيب ٠) ١(‏ 


( ج ) طريقة.الجمع بين الامكان والحدوث : وهى الطريقة 
التى يآخذ يها المتآخرون من علماء الكلام أو طريقة المحققين 
منهم > ويقضنل الرازى نفسه الآخذ بها فيجع بڌلت يین آرام ‏ 
المتكلمين - ويمكن أن تلخص هذه الطريقة على الوجه الآتئ : 
العالم حادث ء والحادث جائز الرخوة والعدم آی ممکن ». يستوى 
عند العقل وجوده وعدمه » ولايد لکی یترجح وچوده على عدمه 
من مرجح آخر ونقع فى التسلسل المحال E‏ 
القول بمرجح واجب الوجود لذاته (۲) - 

(۱) الرازى » المباحث TEY‏ ۲ ص ٤٥١‏ > وانظر ايضا ايو البركات 


البغدادى » المعتیر ج ۴ ص ٤۴"‏ ° 
(۲) المىجع السابق ج ۲ ص ٠ ٤0١ _ ٤6١‏ 


E ES 


( د ) طريقة الاحكام والاتقان فى صنع العالم : دلت المشاهدة 
على أن الموجودات فى هذا العالم متقنة محكمة ٠‏ ويكفى أن ننظر 
فى بدن الانسان وما فيه من دقة واحكام واتقان لنستدل على أن 
ذلك لا يمکن الا آن يكون بفعل عاقل ۰ وپری الرازی آن کل من 
يتأمل هذه الطريقة ويرفض عن نفسه المقالات الباطلة يجد تفسه 
مضطرة الى الاعتراف باثبات اإلمدبر عند مشاهدة خلقة 
الحيوان )١(‏ : ۰ 


( ه ) طريقة الحركة : يقول الرازى انها طريقة الطبيميينء 
وهو يقصد بذلك أرسطو ٠‏ وبرهان أرسطو على وجود المحرك 
الاول مشهور يمكن أن نلخصه على النحو الآتى : كل متحرك فهو 
متحرك بشىء آخر » والأمر بين فى الكائن الحى الذى وان قلنا 
عنه أنه يتحرك بذاته الا أن المحرك والمتحرك فيه يختلفان منحيث 
انه مؤلف من نفس محر كة وجسم متحرك » والأمر آبين فى الكائن 
غير الحى » لأنه ان تحرك كانت حركته بمحرك خارجی پرفع 
العائق له عن حركته الطبيعية › ولايد وأن تقف عند محرك أول 
لا يتحرك حتى لا تقع فى التسلسل المحال » هذا المحرك الاولالذى 
لا يتحرك هو واچب الوجود )۲( 


( و ) طريقة البداهة : يذكر الرازى أن من الناس من يرى 


- ء۵١ الرازى » المباحث المشرقية ج ۲ ص‎ )١( 
٠ ٤١ المىجع السابق ج ۲ ص‎ )۲( 


آن ا بانته E‏ بديهى » لأن الانسان يجد تشه عند 
البليات ٠ )١(‏ 


النفس يسميهم ا 0 a‏ يذهيون أيضا ال اخ العلم 
پوچود اله ضروری بديهى يحصل فى التنفس بانرياضة والمجاهدة 
۶ صفات واجب الوجود : 


تأخذ صفات واجب الوجود عند الفلاسفة لوتا فلسقيا يختلف 

كل الاختلاف عن اللون الدينى للصفات عند علماء الكلام > ذلك 

لأن صفات واجب الوجود صقات لازمة ‏ فى رآى النلاسفة - 

من فكرة وجوب الوجود وليست مستمدة من كتاب منزل كما هو 

الحال عند المتكلمین - ولا نكاد نجد شیئا عند الرازى فى صفات 

أواجب الوجود لم يسيقه اليه اين سينا » وآيو البركات اليغدادى 
سواء فى عدد الصغات آو فى تصوره لها ˆ 


الصفة الأولى : البساطة (۳) : واجِبٍ الوجود بسيط اى ليس 


٠ ٤0١ المىرڃع السابق ج ۲ ص‎ )١( 

)( الرازى المباحث المشرقية ج ۲ ص £0 ° 

)"( المىرجع السابق ج ۲ ص gok ٤۵٥١‏ 6 وقارن ا > النباة E‏ 
۲Y‏ °۰ 


FF _— 


موکبا بای معنی من معانی التركيب » لا يتر كب من الاجزاء . 
ولا يتركب من جنس وفصل ولا من مادة وصوزة » قلك لان 'لمى كب 
مفتقر الى كل جزء من أجزائه وکل جزء من آجزائه فهو غيره . 
فلا یکون واجب الوجود بذاته يل بغيره ٠‏ قاليساطة تلزم من وجود 
الوجود ٠‏ ومادام لا جنس له ولا قصل فماهيته يسيطة غير 
منقسمة » لا يمكن تعريفها » لأن التعريف معتاه ذكر آجزاء الاهية 
قماهية الله بينه بذاتها من غير حاجة الى تمريف لانها بسيطة غير 
مركبة ٠‏ وما دام الله غير مركب فهو ليس يجسم ولا مادة جسم 
ولا صورة جسم ء ولا ينقسم فى الكم او الميادىء او القول » قهو 
واحد فى كل جهة من هذه الجهات * 

الصفة الثانية : الوحدانية )١(‏ : وهى مترتية على الصقة 
السابقة » فمادام اله يسيطا فهو واحد من كل وجه ٠‏ والوحداتية 
هنا وحدانية ميتافيزيقية › وليست وحداتية يالمعنى الديتى ٠‏ 
هنا فممناها انه غير منقسم بآی معنى من معانى الانقسام » ليس 
له کم فينقسم اليه » ولا لذاته ميادىء متعددة فينقسم اليها ولا 
لماهيته آجزاء ينقسم اليها ٠‏ وهو واحد آيضا من حيث أن مرتبته 
فى الوجود هى مرتبة وجوب الوجود »> وهته المرتبة له وحده › 
آی لا یوجد واجب وجود يذاته سواه » هو واحد بکل مماتی 


الوحدانية التى يثيتها الغقل ويقتضيها تصور تا لواجب الوجود - 


» وقارن اين سيتا‎ > » >٥1 ٤٥١ ص‎ ٣ الرازى » المباحث.الرقية ج‎ )( ٠ 
¥. النجاة ص‎ 


E 


والمفة الثالثة :واجب‌الوجود تام وليس له حال متتظره(١)‏ : 
وهی فكرة جاءت أصلا من أرسطو وأقلوطين ۰ فاي عند آرسطو 
فعل محض لا تخالطه قوة » لان القوة دليل النقص › واه كامل 
لا یشوبه نقص » لانه فمل محض » فان تام آی کامل » وهو فعل 
صرف » وفعله تام ليس ناقصا فکل ما هو ممکن له فهو موجود له 
بالفعل » ليس له ارادة منتظرة » بل ارادته ثاپتة له » ولا علم 
منتظر › بل هو علم کله »› حیاة کله › فعل کله ۰ وهذه هی حالة 
واجب الوجود » فكل ما له قله دفعة واحدة » أبا الممكن قمتجدد 
الاحوال » فارادة الله فعلت كل ما تريد فى الازل » وكذلك علمه 
تم فى الازل » ولكن العالم بمافيه من ممكنات نخرج دائما الى 
الفمل ٠ ٠‏ 


الصفة الرايعة : واجب الوجود بذاته خير محض (١):والخير‏ 
هتا مأخوذ بالمعنى الميتافيزيقى وليس بالمعنى الاخلاقى . الخر 
الميتافيزيقى هو الذى يتحقق فيه انصفات الوجودية » آما السفات 
المتما ف سك افر 2 وو اجب ال جرد كله ر آى آ اشات 
محض وليس فيه آى صفة عدمية - الائسان فيه الخراوالشر : 
المصبحة خير والمرض شر >الحياة خير والمىرض شر : اذا كان الشر 
صفة عدمية آی لیس من شأنه آن يوجد قالخبر موڃود بالذات 


والشر موجود بالمرض « و مادام ۳1 واجب الوجود فهو خر محض 


- ۲۲۸ وقارن اين سينا » النجاة ص‎ » ٤۹٤ المرجع السایق ج ۲ ص‎ )١( 
وقارن اين سيا . النجاة‎ ٤4٤١ المياحث المشرقية ج ۲ ص‎ ٠ الرازى‎ )۲( 
۲۲۹ س‎ 


۴3ہ 


أو مثال الخير كما عند أفلاطون ٠‏ اله خير محض ومتیح کل خر 
وخلو من کل شر لانه واجب الوجود بذاته » آی آن ڌاته تقتضی 
وجوده » والوجود خر » وذاته تقتنی وجوب وجوده » فذاته یذاته 
لاتحتمل الامكان » لا تحتمل العدم باى وجه من الوجزه تلك 
الامكان أو العدم الذى هو مصدر الشر ٠‏ ولذلك فان الله خير محض 
لانه واجب الوجود والخير المحض هو واجب الوجود فقط لانه خلو 
من الامكان آو النقص فى الوجود الذى هو سيب الشر ٠‏ الممكنات 
لانها ممكنات ‏ تنطوى على الخبر والشر > لان ذاتها لا تقتضى 
وجودها فذاتها محتملة للعدم وما احتمل العدم فى جهة ما لم يخل 
عنها الشر والتقص فالشر هنا يمعنى النقص والخير هنا يمعتى 
الكمال والخير محض أيضا لاته مقيد لكل وجود ولكل كمال هو 
الذى يعطى الممكنات وجودها ويمنحهاً كخمالها اللازم لها » فهو 
ا 


اذا کان ام او داجب الوجود ږا محضا ومیدا کل خر فهو 
عاشق لنفسه ومعشوق لذاته ۰ هو عاشق لذاته لانه خير محض » 
وق لذاته پاعتیاره مصدر کل خر ومقيضاأ لكل خير والخر 

يعشق لذاته كما يعشق الحق لذاته والجمال لتاحته ٠‏ فواجب 
E ED‏ 
لأنه لما کان واڃبا فی ذاته وفی صفاته لم يكن قابلا للعدم الذى 
هو البطلان بذاته » فذاته آحق من كل حق وهو خر محض لأن 
الشر طبيمته عدمية » وهو موجود لذاته ومفقيض للوجود عن غيره» 
واذا ثبت ذلك فنقول : انه لايمکن آن يکون جمال أو يهاء فوق 
آن تكون الماهية قد حصل لها كل ما من شآته أنيحصل لها“ فواجب 
الوجود له البهاء المحض والجمال المحض » يل هو المفيض لكل يهاء 
وجمال ء والجمال محبوب لذاته»وکل ما كانت القوة آقوی ادراكا 
للجمال كانت المحبة أكثر والمشق اتم واكمل » فواجب الوجود 


Ts 


اذا درك ذاته بادراكه الاقوى الاكمل ٠‏ وذاته فى غاية الجال 
والجلال فيكون قد ادرك أكمل الموجوذات وأجلها بأتم ادراك » 
قیلزم آن یکون ابتهاج ذاته بذاته اکل آنواع الابتهاج » فتكون 
ذاته لذاعه أعظم عاشق ومعشوق واعظم لاذ ومتدذ به (۱) ۰ 


الصغَة الخامسة : واجب الوجود لا مثل له ولا ضد )١(‏ : 
واجب الوجود نوع متفرد لا جتس له ٠‏ اذا AE‏ 
هو أحد آنواع هتا الجنس فيكون له مش » آى ية يشترك مع توع آخر 
فى الدخول تحت جنس واحد ٠‏ ولكن واچب الوجود لا جنس له 
ومن ثمة فلا مثل له من هذه الناحية فهو نوع قائم بذاته ٠‏ وكذلك 
لا ضد له « لأن الضدين لايد وآن يكون بينهماآو لا نوع من الاتفاق 
تم يختلفان بعد ذلك ٠‏ الضدان لايد وأن يتتميا لجتس واحد »› 
كالأبيض والاسود يتان يوايند و بخان ف 
ذلك من حيث اليياض والسواد ٠‏ وللا ا ا 
جنس له فلا ضد له ۰ 


الصفة السادسة : واڃب الوجود بذاته عقل وعاقل ومعقول 
)"( : وهدذه صنات لازمة أينا من وجوب الوجود > لأن واڃب 
الوجود خلو من الامكان آى خلو من المادة وما دام واجب الوجود 


)۸( الرازى . المباحث المشرقية ج ۲ ص ٤۹٤‏ › وقارن اين ميا . النجاة 
ص ۲٤١‏ - 

)۲( امرجم السابق ج ۲ ص ٤٥٤‏ 

(۴) المرجع السابق ج ۲ صظ٤‏ _ ٤۷١‏ . وقارن أبن سينا . التجاة 


- ۲٤۴ ص‎ 


7 FY 


خلو من المادة فهو عقل صرف » ومادام هو عقل فهو يمقل ذاته + 
فاته معقولة لذاته ٠‏ وليس فى ذلك اثنينية » لاته ليس هتاك 
عقل يعقل موضوعا مستقلا عنه » انما العقل والمعقول هو الذات ٠‏ 
فهو عقل صرف لانه خلو من المادة » وهو عاقل لان من طبيعة المقل 
آن یکون عاقلا » وهو معقول لانه یعقل ذاته فذات اله تقتفی 
كونه عقلا ومعقولا وعاقلا ٠‏ هو المقل المعقول من غير اثنينية كبا 
هو الحال فى الأنسان من حيث ان للانسان عقلا يمقل شينا غيره 
ولو کان الله يعقل شیئا غير ذاته لانقسمت الذات الالهية الى عاقل 
شرل 2 وشن فة ل يكن وات لورد بد اة ° ۰ 
٤‏ نظرية القيض : 

مخ الغريب أن يستغنى بعض فلاسفة المسلمين آمثال اين سينا 
بفكرة الفيض أو الصدور المستمدة من الافلوطونية المحدة عن 
فكرة الخلق الدينية » وفكرة الفيض فكرة آختتها الافلوطونية 
المحدثة من المذاهب الغنوصية وتتلخص فى آن الواحد أو الاول 
ليس وجودا وانما هو مبدآللوجود » يفيض عنه الوجودلانه كامل 
مق جميع جهاته > وهذا الكمال يقتضى الجود بالوجود › ولا كان 
الميدآ الاول واحدا كان لابد أن يكون المعلول الاول له ؤاحدا » 
وهذا المعلول الاول يفيض عن الميدا الاول [و الواحد بضرب من 
التأمل والتعقل » ولذلك كان آول ما يفيض عن الاول عقل ٠‏ 
وهذا العقل اذ يتأمل الميدآ الاول ويعقله تقيض عنه نفس كلية 
هى تفس المالم » وعن تلك النفس الكلية تفيض النفوس 
والحر كات الجرئية فى هذا العالم ٠‏ قالمتتالم لم يقض عن اله . 


FAA 


مباشرة وانما فاض عن متوسطات يين اف والمالم كالمل و والنتس. 
الكلية ی Li NEES‏ 


لم يقبل الرازى هذه النظرية المجافية لروح الدين ولقكرة 
الخلق الديتية » ولكنه مع ذلك يعرض لها » وكأن التلسفسة 
الاسلامية لا يكتمل عرضها الا بنظرية الفيض ٠ )١(‏ ويأخةا 
الرازى على ابن سينا آنه غامض ومتردد فى مقالته عن الْفَيض › 
فهو تارة يجغل امكان تمقل وجود المقل سببا لصدور الكثرة عنه» 
وتارة يجعل تعقل العقل لامكان نقسه » وتعقله لوجوده لعره › 
وتعقله لمبدثه آسيابا لصدور الكثرة عنه (۲) ٠‏ ويحسم الرازى 
هذا الترد فيقول بأن المعلول الأول آى العقل له من ذاته شىء » وله 
من الاول شىء » له من ذاته الامكان › وله من علته الوجود > فاذا 
انضم ما له من ذاته الى ما له من علته حصلت فى ماهيته الكثرة ٠‏ 
وعلى ذلك لايمكن أن يصدر عن العةلالاولمعلولات كثرة الا لأجل 
اشتماله على هذه الكثرة (۳) “٠‏ 


ولعل آهم اعتراض نجده عند الرازى على نظرية الفيض هو 
أنه اذا كانت هذه الكثرة فى المعلول الاول كشرة فى المقومات › 


رهی صادرة عن ال » فقد صدر عنه اذن آكثر من الواحد وهڌا 


٠ 4-۸ ۵١١ صن‎ ٣ الرازى المباحث المشرقية ج‎ )١( 
٠ ٠۰۴۳ المرجع السايق ج + ص‎ )۲( 
٠ ٥۰۴ المرڃع السایق چ ۲ ص‎ )۳( 


۹4 


ينقض نظرية الفيض من أساسها ٠‏ وان كانت الكثرة فى المملول 
الاول ترجع الى السلوب والاضافات والامور الخارجية 
فان مثل هذه الكثرة ان كانت هى ميدأ لكثرة المعلولات » قتلك 
الكثرة ثابتة أيضا لواجب الوجود › وعلى ذلك لا يمتنع أن تصدر ٠‏ 
عنه جميع الممكنات » وان لم تكن تلك الكثرة مبدآ لكثرة المملولات 

فكيف يمكنآنيصد رعن‌المعلولالاولبسبب ذلك معلو لات كثية(۱) ٠‏ 


۵ علم أله : . 


وكما لم يقبل الرازى نظرية النيض فانه لم يقبل ايفا 
نظرية اين سينا فى العلم الالهى > تلك النظرية التى تقصر علم 
الله على الكليات دون الجزئيات ٠‏ وهى نظرية لازمنة عن فكرة 
وجوب الوجود وعن الصفات المترتبة على هذه الفكرة ٠‏ بينا فى 
الصفة السادسة لواجب الوجود أنه عقل وعاقل ومعقول » وقلنا 
انه يعقل ذاته ولا يمقل شيئًا غر ذاته » لاته لو عقل شيئا غير 
ذاته لانقسمت ذاته الى عاقل ومعقول ومن ثمة لو عقل شيا غير 
الوجود بذاته ٠‏ ومادام الله لا يعقل غير ذاته فهو اذنلايعقلالاشياء 
الخارجة عنه “ ومن هتا ذهب ابن سينا الى آن الله لا يعلم الجزئيات 
الموجودة فى هذا المالم علما مباشرا واننا E‏ 
يعلم ذاته على آنه علة لهه الاشياء › والعلم بالملة يقتفى العلم 
بالمىلول TT NT‏ 
متقومة بما يعقل أو يعلم » فيكون قوامها بالمىقولات › فلا تكون 


ت 


٠ ٠٠۵ الرازى » المباحث المشرقية ج ۲ ص‎ )١( 


ذاته واجية لوجود ذاتها ويكون له حال التمقل أو الملم مثلا ‏ 
لازمة عن غبره » فيكون لغبره فيه تأثر » وهذا محال فى حق واچب 
الوجود ٠‏ كيف اذن يعلم امه الاشباء ؟ يعلمها على آنه ميدؤها » 
يمقل من ڌاته ما هو مبدآ له » يمقل ذاته على آنها بدا للموجودات 
التامة باعيانها كالنقوس والعقول » وعلى تھا مید للموجودات 
الكائنة الفاسدة بأنواعها ٠‏ فهو اتن لا يعقل الافراد الحغرة › 
ولا يصح أن يعقل الافراد أو الجزئيات لاتها تارة موجودة غير 
معدوامة وتارة معدومة غير موجودة »> ولكل واحد من الأمرين 
صورة عقلية » وهذا يقتضن التغير فى ذات اب تيعا لتعدد الصور 
المقلية وتنوعها )١(‏ “ 


هذه المسالة هى احدى المسائل التى يكفر فيها الفزالى 
الفلاسغة (۲) ولکن الرازی لايتايع الغزالى فى رمى التاس يالكفر 
واتما یتصدى لهم پالنقد مشتعینا فى ذلك بما یجده عند آبی 
البر كات البغدادى من اعتراضات ٠‏ 


يقول الرازى فى المياحث المشرقية « وأعترض الشيخ آبو 
البركات البغدادى فقال : قولكم : لو كان علمه بالاشياء مستفادا 
مق الاشیاء لکان لغبره مدخل فی تتميم ذاته.- وهذا منقوض بکونه 
ناعلا » فان فاعلیته انما تتم بصدور القعل » فيجب آن يكون 
غعله مدخل فی تتميم ذاته » وذلك باطل فیلرم منه نفی کونه 


)۱( الرازى . المباحٿث المشرقية ج ۲ ص 1۸ء _ ٤4۸0‏ 
)( الفزاي . تهافت القلاسقة ص ۳۷۷ 


فاعلا » وکما آن هذا الكلام باطل فكدلك ما قالوه » )0( ونقرا 
أيضا فى المباحث المشرقية : « قالو! - ( يقصد الفلاسقة المنكرين 
للعلم بالجزئیات  )‏ الباری تعالى لو كان مدركا للجزثيات لكان 
ذلك متعبا له › > لاته يكون دائما منتقلا من مدرك الى مدرك » وذلك 
الاتتقال يوجب الكلال والملال » فان الانسان اذا واظب على القكر 
یتأاذی به › پل انیا یستریح عند الاعراض عن تلك الافكار › 
فالباری لو كان مدركا للمتغيرات لكان دائما فى ذلك الانتقال ٠‏ 
وأعترض آيو البركات البغدادى صاحب المعتبر على هذه الحجة 
فقال : اتهم جعلوا الحركة السرمدية لاجرام الافلاك لدة وسمادة 
لها لكونها ملائمة ثمة لجواه‌ها غير متافرة 'عتها > فلم لا يجوز هاهنا 
آن یکون الانتقال من معقول الى معقول لذيند آيضا » (۲) ٠‏ 


يلوح آن الشهر زوری کان على حق فيما ذهب اليه من آن 
الرازى قد استمد ا على الفقلاسفة من أآبى البركات 
البغدادى (۳) “ 


اهاد 


الاسلام “ ویبحث فی يقاء الروح يعد موت الجسلد « والثواب 


() لازي » المياحث A SRD‏ 
)۳( ا »> روظضة الاو دام ونزهة ة الأرواح ر جامعة القاهرة 
رقم ۲٣۳۹۹‏ ۰ 


والمقاب غير البدنيين » وأن الروح التقية التى هى النفس المطمئنة 
المحيحة الاعتماد للحق . العاملة يالخير الذى يوجيه الشرع 
والمقل فاثزة بسمادة وغيطة ولذة فوق كل سعادة وغبطة ولذة 
بدنية » وان هذه السعادة اجل من السمادة البدنية التى وعد بها 
الشرع ٠‏ فالشرع وعد المتقين بثواب جسمانى محسوس من أكل 
وشرب ولذات بدنية ٠‏ ولكن هناك لذات وسمادات عقلية تتمتع ۰ 
يها النفضس المطمئنة ثرابا على تقراها وعملها الخر وادراكها للحق»ء 
وآن هذه اللذات العقلية اعظم وأجلوآجمل من اللذات‌الجسمانية . 
التى وصفها الشرع › يدل على ذلك أن أعظم اللذات الجسمية هى 
نة الطعام والجنس ومع ذلك فقد يتر كهما الانسان مراععاة 
للحشمة والمقة » فتكون الحشىة والعفة آلنه من هاتين اللذتين ثم 
ان الانسان كثرا ما يقاسى آلام الجوع والعطش للمحافظة على ماء 
الوجه » ثم انه احيانا يستصغر الموت فى سبيل مبدأً أو غاية » 
ليس ذلك مقصورا على الانسان وحده بل ان الحيوان يشارك 
الانسان فى ذلك ايضا فكلاب الصيد قد تصطاد على الجوع ثم 
تؤثر ما ولدته على تفسها ورپما کانت مخاطر تها فى دفع الأذى 
عن ولیدها اشد من مخاطرتها فى دفع الأذى عن تفسها وكل ذلك 
يدل على أن اللذات الباطنة أقوى من اللذات الظاهرة لیس | فقط 
عند الانسان يل عند الحيوان أيضا ٠‏ 

هذا هو المعاد الروحاتي الذى يفضله فلاسقة الاسلام وعلى 
رآسهم ابن سينا على المعاد الجسمانى الذى آثبته الثرع ٠ )١(‏ 


)١(‏ این سینا ء التجاة ص ۲۹۱ ۲۹۲ »> الرازۍ . كاب .الاربمين ص 
6۵٥‏ - 1 


لكن السؤال الى يثور الآن : ما هو موققف هولاء الفلاسنة 
من المعاد الجسمانى ؟ ولايد أن يكون آكثر الفلاسفة قد آنكروه » 
لآن الغزالى يكفر الفلاسفة فى هذه المسألة )١(‏ » كا يمتقد 
الرازى أن الجمع بين انكار المعاد الجسماثى آو حشر الاجساد 
وبي الاقرار بآن القرآن حق متعذر » لأن هذه المسآلة فى القرآن 
ليست بحیث تقیل التاویل (۴) ۰ وینیغی آن لا يغيب عن آذهاننا 
آن ابن سينا لم ينكر المعاد الجسمانى » غاية ما هناك آنه يقول 
ڀأن هنا الممأد لا سبيل الى اثباته الا عن طريق الشرع ٠‏ ولیس 
معنی هتا أن اين سينا يشك فی الماد الشرعی»وانمايمتى اين سينا 
يالك أن العقل لا يستطيع اقامة الدليل على يعث الاجساد»ويطلب 
متا الايمان والتصديق بما جاء به الشرع فى هذه المسألة » والئيى 
صادق » وينيغى تصديق خير التبوة فى حشر الاجساد ويعثها - 


ولكن الرازى يرى أن المعاد » الجسماتى جائز عقلا كما هو 
ئا پت شرعا )"( یدل على جوازه عقلا قدرة ال حعالى على جميع 
الممكتات علمه بجمیع المعلومات » فهو قادر على اعادة المعدم « 
قادر على تركيب الاجزاء التى تفرقث » عالم يكل ماتفرق » ومن 
ثم لا يستعصى عليه حفر الاجساد ¿ ولان حشرها آهون غليه من 
خلقها » وقد قال فى كتابه الكريم « وهو التى ييدآ الخلق ثم 


٠ ۴۷۷ الغزالى ء تهافت الفلاسىتنة ص‎ )١( ٠ 
٠ ۲۸۸ الرازی > الأریعین صن‎ )۲( 
٠ ۲۸۸ المیجع. السابق ص‎ )۳( ۰ > 


يعيده وهو آهون عليه وله المثل الاعلى »> (1) * ' 


۷ العتاية الآلهبة : 


وهى أيضا من الموضوعات التى آدخلها ابن سينا فى العلم 
الالهى وتابعه الرازى فى ذلك كما تايعه فى تمريف المتاية حيث 
يقول : « العناية هى كون الاول عالما لداته بما عليه الوجود من. 
نظام الخير وعلة لذاته للخبر والكمال بحسب الامكان وراضيا يه 
على النحو المذكور » (۲) فلنشرح عناصر هنا التمريف حتى 
نوضح ما يقصده الرازى بالمناية ˆ یعنی الرازى يقوله : ان أله 
عالم لذاته آن علم اله مستمد من ذاته ولیس من شىء آخر › فلا 
يستضفيد اله الملم من الموجودات » ولا يستتمد معرفته وعلمه من 
ناف خارجة او منفصلة عن ذاته › ل ان ذاته آو مأاهیته تقتضی 
کونه عالا . ۰ 


ويقصد الرازى بقوله ان اف علة لذاته للخر والكمال أن 
ماهية الله تقتضى كونه عالما بآنه علة للخير والكمال » آى أن الخير 
ل يمن ن اة يسيب دافع خارجى ء فلا يفيض الخر من اله 
لاجلتا ولا لاجل العالم » وانما يفيض الخير والكمال من الله لأن 
ماهيته تقتضى ذلك ٠‏ 


(1) سورة الروم ۳۰ آية ۲۷ - 


ويعنى الرازى بقوله « بحسب الامكان » أن الخر والكمال 
اذ يغيضان من الذات الالهية وينتشران فى الوجود فان الموجودات 
تتفاوت فى قبول الخير والكمال بحسب ما فيها من مادة أو امكانء 
فالامكان هنا لا يتعلق يذات أله . وانما يتعلق بالموجودات المتملة 
باادة » فالمادة هى الامكان » والامكان استعداد وقيول » ولذلك 
تتغاوت الموجودات فى قبولها للخبر والكمال من ناحية ما.فيها من 
قوة وما لها من امكان ٠‏ وعلى ذلك فالموجودات التى لا تتعلق بمادة 
كالعقول والنفوس واللائكة تقبل هذا الخر وهذا الكمال وتصدر 
عنه فی أفمالها » أما الموجودات المتعلقة بالمادة وتعنى بها 
الموجودات الارضية قان الادة تعوقها عن الخبر المتام والكمال٠‏ 
بريثا عن المادة فقبوله للخبر والكمال قبول تام ٠‏ ولذلك فانتا 
نجد الموجودات الارضية المتعلقة بالمادة والتى لا تستطيع قبول 
الخبر التام والكمال التام بسبب ما فيها من مادة » تجد أن الشر 
اقفن يكن هف جوت فق د و ينبي :إن لتت هتا ان 
مسالة هامة وهى أن ال بحسب ماهيته مفيض للخير فقط ٠‏ ولكن 
الشر ياتى بالعمرض بسبب ممانعة الموجودات المتعلقة بالادة فى 
قبول الخر ٠‏ وعلى ذلك فالخير موجود بالذات والشر موجود 
پالمرض "ˆ ا 

ثميقول الرازى ان اله يرضى بهذا النظام على هتا النحو آىتحو 
الامكان الذى تختص به الموجودات المتعلقة بالمادة ٠‏ ثم ان النظامء 
آی نظام الخر والكمال متعلق بالعام الالهى وتايع له ۰“ وال اف 
بمقل نظام الخير يفيض على الوجود وينتشر قيه ويعم الوجود 
پحسب الامکان ٠‏ 


تخلص مماسبق آنالمنايةالالهية عند الرازىكما هىعتدابنسينا 
هی علماتہالازلی بتر تیب الموجودات ودرجة کمالها فی نظام ‌الکون ۰ 


۸ - النبى والنبوة : 


النبوة رمات الملم الالهى أيضا » وتقتضيها المناية 
الالهية »> لانها ضرورية لمنقعة الناس وخيرهم » لان الانسان يفارق 
. سائر الحیوانات پانه لا يحسن معایشته لو أنفرد وحده 7 فيلزم 
آن یعیش فی مشار کة آی مجتمع »> فهو مدتی يالطیع ۰ ولا تتم 
المشاركة الا بمعاملة > ولايد للمعاملة من ستة وعدل » آی قانون 
وشريعة » ولايد للسنة والعدل من سان ومعدل » والنبى هو.الذى 
يسن للناس سننا بآم الل تعالى واذته وؤحيه » ويخطب التاس 
ويلزەهم الستة والعدل فحياة الاتسان فى الجماعة تقتضى وجود 
1 النبى » لانه من غير المعقول أن يترك الناس وشأنهم قى المشاركة 
فیختلفون فى معايير العدل والظلم » فری كل انسان ما له عدلا 
وما عليه ظلما » فلا تستقيم المشاركة التى هى ضرورية للنوع 
الاتسانى فحاجة الناس الى النيوة آشد من حاجتهم الى اتبات الشعر 
على الحواجب وتقعير الاخمص من القدمين » ومن غير المعقول أن 
تقتضى العناية مثل هذه المنافع التى لا ضرورة لها فى اليقاء ولا 
تقتضى النبوة التى بها يتحصل وجود الناس ويبقى توعهم ٠ )١(‏ 


>» وقارن ابن سيتا‎ > oY ۲۳ ص‎ > a O) 
: : ٣ء١۸‎ _ ۴۰١۴۳ النجاۃ ص‎ 


وصقات النبی عند انرازی ثلاث 


آولا قوة المقل : تقتضى أن کون کشر القدمات مرعع 
GG TT‏ 


ثانيا ‏ قوة المخيلة : وذلك حتى يتمكن من أن يرى قى حال 
يقظته ملائكة اله تمالی ويسمع کلام الله ويخبر عن الغيب ٠‏ 


ثالثا N E‏ 
لاس کے ال( 


: النقس‎ ٩ 


لاتنکاد تنجد شیا عند الراڑی فى التفس آكثر مما تجده عن 
أرسطو وابن سيتا “ فعلم النفس عند الرازى _ كما هو عند 
.٠‏ أرسطو ‏ جزء من العلم الطبيعى » لآن موضوعه هو النقس 
باعتبارها ميدأ الافعال الحيوية فى الجسم كانحس والحركة 
والتغتى والنمو (۲) - وتعويف التقس يآتها كمال أول لجسم 
طبیمی آل هو عين تعريف آرسطو (۳) - ويقصد بالكمال الاول 
أن النفقس هى صورة الجسم الجوهرية وفعله الاول ». فهى التى 
تكمله » وذلك كقوة الابصار فاتها صورة الحدقة أو كمالها ء 
وتسمى قعل آول لانها تتحد تتحد بالجسم مباشرة » وهناك آفعال ثاتية ِ 


٠ ٠۲٤ ٥۲۳ الرازى » الياحث المشرقية ج ۲ ص‎ )١( 
- ۴۲۳ المىرجع السابق ج ۲ ص‎ )۳( 


هى التى تصدر عن المركب من التفس والجسم يفضل التقس > 

آى هى الافعال الحاصلة باستعمال الوظائف كالرؤية والسمع 
والذوق وما الى ذلك ٠‏ ويقصد بالجسم الطبيعى الجسم الذى 
یختلف عن الجسم الصناعى الذى ليس لهوجود ذاتی واننا الموجود 
بالذات أجزازه المستمدة من الطييعة كالحديد والخشب وما الى 

ذلك مما يستعمل فى تركيب الالات الصناعية كالسرير مثلا » 
ویقصد بالالی أته ملف من آلات آى أعضاء » وهي آجزاء متباينة 
مرتية لوظائف متباينة فليس تر كيب المين كت ركيب الاذن » 
ولكنهما تتباينان فى التركيب لتباين الوظيفتين ٠ )١(‏ 


اا يراهين اثيات النفس عند الرازى فهى يعيتها البراهين 
التى نجدها عند ابن سينا (۲) وان كان يقتصر على ثلاثة منها هى : 

( 1) برهان الرجل الطائر : یفترض الرازی ‏ متابما لاين 
سينا حالة للانسان لا.يدرك فيها شيئا غير ذاته ٠‏ يقترض حالة 
هی يداية الخلق حتی لا یکون للانسان آى تذكر ٠‏ واشترط إن 
يكون الانسان صحيح العقل حتى يستطيع أن يتتبه لذاقه »› 
واشترط صحة الهيئة حتى لا يؤذيه مرض مثلا فيدركحالا لذاته 
غير ذاته »واشترط آیضا آن لا يبص الانسان شیا ولا أى جزم 
من آجزائه لكى لا يدرك كثرة من الاعضاء قيحكم پانه هو هذه 


(( المرجع السایق ج ۲ ص ۲۲۲ ۲۲۴۳ ٠‏ 
)( اتظر مدکور »> في الفلسقة الاسلامية : منهج وتطیته ص _-_ 
۹ ۰ 


الاجزاء والاعضاء وافترضانلاتتلامس‌اعضاء الانسانلكى لايحس 
بها بل تكون منفرجة ومعلقة فى هواء طلق لكى لا يلتفت الى 
كيفية محسوسة لهذا الهواء كالبرودة » آو حتى يحس بوجود شىء 
خارج عن جسده آيضا ٠‏ اذا افترضتا كل ذلك فاننا نجد الانسان 
فى هذه الحالة يكون غافلا عن كل شىء : غاقلا عن اعضاشه 
الظاهرة والباطنة › وغافلا عن وجود چسمه وحواسه وقواه »> 
وغافلا عن العالم الخارجى کله أيفا » ولکنه مع ذلك نجده ثبت 
ذاته ٠‏ فان آول الادراكات وآأوضهها على الاطلاق هر ادراك 
الانسان نفسه ٠‏ وظاهس أن هذا الادراك لا يمكن أن يكتسب بكد 
آو يثبت بحجة آو برهان (1) - 

(ب) برهان استمرار الحياة. اليومية واتصالها :ان بدن 
الانسان ليس ثابتا مستمرا فهو يتزايد تارة ويتناقص آخرى ومع 
ذلك فان الانسان هو هو فی الاحوال كلها وفی ذلك دليل على 
اثبات النفس ومفايرتها للبدن (۲) ٠‏ 

( ج ) برهان الانا : عبد ما آقول د آنا » فلا أقصد بذلك ان 
آشیر الى جسمى أو الى آى جزء من أجزاء جسمى » وانما أقصد 
أن آشير الى حقيقة تعبر عن كل الشخصية - والرازى يعبر عن 
هذا البرهان بقوله « انى أعلم بالضرورة ذاتى المخصوصة حال 
ما أكون غافلا عن كل مالى من الاعضاء الظاهرة والباطنة > 
والمعلوم مغاير لا ليس بمعلوم » فوجب القطع يآن ما هو المشار 
اليه بقول « آنا » مغاير لجميع الاعضاء الظاهرة والباطنة » (۳) “٠‏ 


)1( الرازئ » المباحث المشرقية ج ۲ ص ٠. ۲۴۲٣١۵ _ ۲۲۶٣‏ 
)( المرجع السابق ج ۲ ص $o‏ ° 
(۳) الرازی ۰ کتاب الاربمین ص ٠ ۲١١‏ 


: علاقة النفس بالجسم‎ ٠١ 


یتردد الرازى كما يتردد اين سينا - فى علاقة النقس . 
بالجسم:فاحیانا ياخد برای افلاطونواقلوملینویریآنالنقس‌جوهر 
قائم بذاته(١)مستفن‏ عن الجسم فى حين أن‌الجسممحتاجللنفقس تمام 
الاحتياج » فالجسم لا يتعين ولا يتحدد الا اذا اتصلت يه نفس › 
بينما النقس هى هى سواء اتصلت يجسم أو لم تتصل » ولا يمكن 
آن يوجد جسم يدون نفس » بيتما النفس تستطيع أن تعيش يدون 
الجسم » والدليل على ذلك أن الجسم ينحل ويفنى اذا فارقته‌النقس 
بيتما التفس تصعد الى المالم الملوى وتميش حياة كلها بهجة 
وسمادة - فالنفس جوهر قائم بقاته ٠‏ ګګ 


وآحیاتا آخری یاخد الرازی برآی ارسطو ويمرح يان 
النفس صورة الجسم » حادثة بحدوثه (۴) ٠ ٠‏ 


- ۲۳۲ الرازى » المباحث المشرقية ج ۲ ص‎ )١( 
٠ ۹ ۲٣٣ ۲٣۰ ص٣ المرجع السایق ج‎ )۲( 


ا 


مراجع البحث 
أولا : مراجع مخطوطة : 
الجوينى » كتاب البرهان » مخطوطة الازهر رقم ٩1۳‏ اصول ٠‏ 


۲ - خليف » فتح اله عبد النبى » فخر الدين الرازئ وموققه 
من الكرامية رسالة ماجستي مقدمة لكلية الادابجامعةالاسكندرية 
عام ٠۰ 1۹0٩‏ 


٣۳ا‏ الزازی قر الین مد بن جي 

(1) المحصول فى أصول الفقه مخطوطة دار اكب الممرية 
بالقاهرة رقم ٠١‏ أصول فقه ٠‏ 

( ب ) مناقب الامام الشافمى » مخطوطة المححف البريطانى 
رقم 4311 .0 

( ج( نهاية العقول فى دراية الاصول ٤‏ مخطلوطة دار الكتب 
المصرية رقم ۷٤۸‏ توحيد ٠‏ ۰ 


٤‏ الشهرزورى »> شمس الدين محمد پن محمود » روضة 


» تور س بن محمود ,یھ بکر‎ >» N 
من الكفاية فى الهداية فى أصول الدين › مخلوطة‎ E 


E E 


الاسكوريال بأسبانيا رقم ٠١١۳‏ » وقد حققها المؤلف تشرة دار 
المعارق ۱١١٩۹‏ - 


٦‏ ہے الاتریدی > محمف پئ محمود آيو متصور كتاب التو حيد» 
مخطوطة كيمبردج رقم 51 ۸44 وقد حققها الولف نشرة دار 
الشثرق ببړوت ۰ .۰ 


الأدلة » مخطوطة دار الكتب المصرية بالقاهرة رقم ٤١‏ توحيد ٠‏ 


۸ اليافمى عبد اله بن أسعد بن على › مرآة الجتان وعبرة 
اليقظان فى ممرفة حوادث الزمان» مخطوطة كيمبردج رقم (ھ)1178-79. 
ثانيا : مراجع عربية مطبوعة: ٠‏ 


“AAT. 


۰ این الاثر الجزرى › آبو الحسن محمد بن محمد بن 
عيد الكريم بن عبد الواحد الشيبانى » الكامل » القاهرة |٠١٠۲‏ 
AoA‏ ۰ 

٠ ابق تيمية » تقى الدين آحمد ين عبد الحليم‎ ١ 


)١(‏ بيان موافقة صريح امقول لصسحيح النقول » القاهرة 
+a ۱‏ 


۳ 


القاهرة ۱۹۰۳/۱۳۲۱ . 


: ابن الجوزى » آيو الفرج عيد الرحمن‎ ٠ 


( 1) متاقب الامام آحمف ين حتبلءالقاهرة ۰ 
( ب ) تلبیس ابلیس » القاهزة ۱۹۲۸ - 


يدون تاریخ ۰ 


10٥‏ این خلکان “ آيو المياس أخخق « وفیات الاعيان وآتباء 
آیتاء الزمان ۱۸۹۲/۱۳۱۰ - 


عر بی » حیدر آیاد ۱۹۳۸/۱۳۷ - 


۷ ابڻ سيتا » آيو عل حسين ٠‏ 


١ (‏ ) الاشارات والتنبيهات » القاهرة ٠ ۱١۹۰۷/١۳۲١١‏ 
(ب) التجاة » القاهرة 1۹۳۸/٠۳١۷‏ - 
(۳) رسالة فى التقس » القاهرة ٠ 1١۹-۷ /١۳۲١‏ 


_ E 


(د) الشفاء » القاهرة ٠ ۱۹٩۰/۱۳۸۰‏ 
( ه ) منطق المشرقيين » القاهرة ۱۲۲۸/ ٠ ۱١۹١۰‏ 
۸ ايى العماد » عبد الحى » شنازات الذهب قى آخبار مث 
ذهب . القاهرة ۱۹۳۲/۱۳۵۱ ٠‏ 


i‏ آيو الحسن على ين يؤسف» 

تاريخ الحكماء » لیبزج ۱۹1۲/١۳۲۰‏ - 
۲١ ۲ ٠‏ - آيو ريان » محمد على » أصول القللسفة الاشر اقية عند 
شهاب الدين السهروردى 0 يروت 14 ۰> 
۲٢٣ 1‏ _ آیو رید » محمد عبد الهادی » اپراهیم بن سيار النظام 
وآراؤه الكلامية والقلسقية >. القاهرة 1۹14/۱۳١٣١‏ - 

٢۳ ٠‏ - الاستوی' > جمال الدين آپو محمد عبد الرحيم ين 
الحسن » نهاية السول شرح منهاج الوصول » القاهرة ۹ 
“۰ 


الاب مکار تى . < a‏ . 


` fs 


الاب مکارٹی » یروت ۱۹۵۳ . مطبوع مع كتاب اللمع ٠‏ 


(ج) مقالات الاسلاميين واحتلافات المصلين ».تحقيق محمد 
محيى الدين عبد الحميد » الطبعة الاولى» القاهرة 140۰/4 


۵ _الآمدى.» سيف الدين الحسن‌على بن أبو على بن محمد ين 
سالم » الاحكام فى أصول الاحكام » القاهرة ٠ ۱۹١۶/١۱۳۳۲‏ 


الجوينى > الارشاد > یق لوسياني « يار یس ۴۸ ۰-۰ 


۷ ہہ الایجی › عید الرحمن بن EA‏ المواقف > القاهرة 
\AYo /4Y۲‏ .. 


التمهيد تحقیق الاب مکارٹی › بیروت ۱۹٥۷‏ 8 


بدوی > عبد الرحمن »› الى طه حسین فى عيد میلاده 


+ البغدادی » آو منصور عبد القاهن ين طاهق:‎ ٣۰ 


(1) الفرق بين الفرق » القاهرة ٠ * 1۹٤۸/1۹٩۷‏ 
(ب) اصول الدین › استانبول ۱۹۲۸/۱۳٤١‏ - 


» آبو البركات هبة الله بن على ين ملكة‎ ٠ البغدادى‎ _ ۳١ 


ES 


المعتير . طبعة حيدر آباد 3/1۴0۸ . : 
۴ _ التفتازانى » سعد الدين » شرح المقائد النسفية › 
القاهرة 1۸۷۹/۱۲۹۸ ٠‏ 


الرسالة الشافمية E‏ زغلول سلام › 
القاهرة › يدون تاریخ ۰ ۰ 


يان ETE‏ شىق محمد خلف الله ومحمد زغلول سلام > 
القاهرة ا 


۴۵ . الخوانسارى محمد يأقر زين العابدين › رواٹ 
الجتات فى أحوال العلماء والسادات » °7 1۸A‏ 


(1) الاربعین فی آصول الدین » حیدر آباد ۱۹۳۵/۱۳۵۲- 

(ب) ساس التقدیس .القاهرة ٠ ۱۹۳١ /۱۳٣٤‏ 

(ج) لوامع البيانات شرح أسماء الله تعالى والصقاتءالقاهرة 
14۰0/۲۴ : 

( د ) معالم آصول الدین » ۱۹۰۵/۱۳۲۳ ٤‏ 

( ه ) المباحث المشرقية » حیدر آباد ٠ ۱۹۲٤/۱۳۶۳‏ 

( و ) مقاتیح الغيب أو التفسير الكبي > القاهرة /١١۲۷‏ 
144 ۰ 


¥ 


( ز ) محصل آفكار المتقدمين والحأخرين من العلماء والحكماء 
والمتكلمين القاهرة ٠. ۱۹۰٥/۱۳۲۳‏ 

( ح )شرح الاشارات والتبيهات 0 القاهرة 1۰/1 . 

( ط ) متاظرات فخر الدين الرازى فى يلاد ما وراء » تحقيق 

( ى ) نهاية الايجاز فى دراية الاعجاز › القاهرة ٠ ١۳١۷‏ 

أيو الحسن على بن عيسى » النكت فى اعجاز القرآن » 

تحقيق محمد خلف الله »> محمد زغلول سلام القاهرة بدون تاريخ * 
الدين > طبقات الشافعية الكبرى » اأتقأاهرة 1۰1/1٤‏ ۰ 

۹ _ السيوطى » عبد الرحمن بن محمد جلال الدين > 
الاتقان فى علوم القرآن » القاهرة 1۸1١/١١۷۸‏ “ 


٤٠‏ الشوكاتى » محمد بن على بن محمد ين عبد الله » ارشاد 
الفحول الى تحقيق يق الحق من علم الاصول › القاهرة 1۰4/۷ 
القاهرة ٠‏ 

e ly‏ پېقب اد وو تاو 

)ب( نهاية الاقدام قى علم الكلام ». طبعة الثنى ببغداد يدون 
تاریخ 


— £۸ 


السعادة ومصباح السيادة » حيدر آباد 1/۹ 44 .* 


٤‏ - الطومى » تصير الدين » تلخيمن المحصل » التارة 
۲۲ . 


الفلسفة 'الاسلامية » القاهرة ۱۹۵۹/۱۳۷۹ ٠‏ 


|١١۲۳ على القارى شرح الفقه الاكبر » القاهرة‎ ٤٦ 
“14-0 


۷ _ الفزالى »> آبو حأمكد محمد يبق محمد ٠:‏ 

(1) آأحياء علوم الدين » القاهرة يدون تاريغ ٠‏ 

(ب) الاقتصاد فى الاعتقاد » القاهرة بدون تاريخ ٠‏ 

(ج) المنقذ من الضلال » القاهرة يدون تاريخ ٠‏ 

(د ) المستصقى من علم الاصول » القاهرة ٠ ۱۹۰٤/۱۳۲۲‏ 
(ھ ) تهافت الفلاسنة » تحقيق ویج » يروت 1۹۲۷ - 

(و ) معيار العلم » القاهرة ٠ ۱١۲۷‏ 


۸ قاضی زاده » شمس الدين أحمد ء تتائج الافكار فى 
كشف الرموز والاسرار › القاهرة ٠ ۱۹۳۷/۱۳١١‏ 


~٤۹ 


والىدل > القاهرة ۱۹16 


الکسانی » علام مدین آبو یکر بن مسعود » بدائع 
الستائع فی ترتیب الشرائع » القاهرۃ ۱۹۰۹/۱۳۲۷ ٠‏ 


۵١‏ مدکور ء ابراهيم بيومى » قى القلسقة الاسلامية متهج 
وتطبيقه ء القاهرة 7/1۹۷ 


بن اسماعيل » تراجم رجال القرنين السادس والسابع او الذيل 
على الروضتين القاهرة ٠ ۱١۹٤۷/۱۳٣۱۱‏ 


النسفى » عمر المقائد التسفية ء القاهرة |١١١۷‏ 
*٭*۰ ا 
الاسلام » القاهرة ٠ ۱۹٤۷/۱۳۹۷‏ 


عمرجمة من الفارسية الى المربية محمد صديق نشأت وآخرين › 
القاهرة ٠ ١۹٦۰‏ 


۰١ 
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